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زْ ند کی 7 اقدار 
انسان ا١یک‏ محدود مخلوق ھے ہ لاکھوں برس میں اس کی زند گی 3 ارتقا ھوا ۔ 
شروع شروع میں زندگی میں انتی پیچیدگیاں نہ تھیں جیسے کہ بعد میں ارتقائی منرلیں لے 
کے کے بعد پیدا ہوئیں ۔ يہ پیج و حم بڑھتے ھی جارھے ہیں ؛ کم نہیں ھورھے 
ھیں ۔ ابتدا میں زندگی کے ۱ا١‏ لھا جسمانی تھے ' آج ذھنی اور روحانی ہیں۔ 
انان کو ان سب پباتوں کا علم ھے ۔ اس کو اس بای 5 بھی علم ھے کہ دنا میں 
دوسری مخلوق تی طرح وہ بھی ایک محاوق ھے ؛ دوسری خلوق کی طرح وہ بھی پیدا ہوتا 
ھے اور مرتا ھے ۔ اسے اپنے گردویش کی اشیاء کا شعور ہے اور اس تعلق کا بھی 
شعور ھے جو خود اس کے نفس اور ان اشیاء کے درمیان ھے ۔ اسے اپنے اس عام 
پر بڑا فخر و ناز ھے ۔ اسی علم کے ذریعے وہ فطرت کو تسخیر کرتا ھے اور اشاہ 
کی قلب ماہیلت کر کے انھیں اپنے مفید مطلب بنانا ھے ۔ کھی کھی وہ اپنے زعم 
میں سمجھتا ہے کہ میں پورسے نظام فطرت پر قابو حاصل کرلوںگا+' قدرت کے سارے 
بھیدوں کا ایک ایک کر کے سراغ لگالوں گا ۔ اسے یقیناً ایک حد تک اپنے اس مقصد 
میں کامیاہی ہو کی ۔ چونکه وہ خود محدود خاوق ھے اس ئے اس کی کامیاہبی بھی 
حدود ہوگی ۔ اس کی فطرت کی طرح اس کا علم بھی ہمیشہ محدود ؛ نا مکمل ۶ غیرحاوی 
اور غیرجامع رھے گا - ٭وعا اونیتم من العام الا قلبلاء ۔ 
کیا زندگی کے کوئی معنی ہیں ؟ کیا زندگی میں قدریں ہیں ؟ آج لوگوں کو 
ان پاتوں پر شبہ ہونے لگا ہے ۔ بعض سمجھتے ہیں کہ ان مسائل میں کوئی عملی افادیت 


نہیں اس لئے انھیں کروں چھبڑا جائے ۔ جدید زمانے کا اسان مادی ضروربانں کے 
حصول میں اس قدر منہمک ہے کہ ان مسائل کی طرفۂ؛ جن کا تعلق اعلیٰ اور لطف 
قدروں سے ھہے ' اسے توجہ دینے کی فرصت ھی سد وب سا حاصل 
کے کے سد اک کے و واس تو وه عیش کوشی کی نذر ہوجاتا ھے ۔ یہی 
وجه ھے کہ اسان چاھے اپنے آپ کو کنا ھی بھلاو ے میں ڈالے ؛ وم اپنے وجود میں 
تصناد اور ا جچھن محسوس کرنے پر ور ھے ۔ ہم اچھی طرح جانتے ہیں که انسان کی 
ونےکی کی ابتدا فطرت کے عقابلے میں تنازع للہقا کی صورن میں ہوئی ۔ اپنے ارتقا 
گی ہر منزل پر اس وی انے قابو کو بڑھایا ۔ اس کے ذھن کی اپ اور 
اسنا کی ایجادوں نے فطرن کے رازوں کو ایک ایک کرکیے کھولا اور اپنے عمل 
کے میدان کو وسیع سے وسیع تر کیا۔ آج ایٹم کی دریافت سے انسان کا فطرت پر قابو او 
زباد) ڑھ گاھے اور وه چاند اور مریخ پر انا جھنڈا گاڑنے کی فکر میں ھے ۔ مکن ھے 
- اس میں بھی کامیابی هو اور اس کے عا و کت" کا سکہ عالم بالا پر چا 
لے لیکن ات کی اس قوت نے اس ے ایک دومری قسم 5 ے تنازع للا سے دوچار کردیا 
7 ہے رازوں سے ناواقفت اور اپنی عقل کی نارسائوں ی وج سے نہیں بلکه 
فطرت پر اپنے اخلاقی ظرف سے زیادہ قاہو پالینے کے سہب سے ھے ۔ آج انسان کے 
سامنے زندگی کی فراوانی اور ترقی اور زندگی کی تباھی اور برہادی: کی راھیں کھلی 
ہوئی ہیں ۔ یه رامیں ھمیشہ کی نہ کسی شکل میں اس کے سامنے کھلی بھی ہیں ۔ 
انھیں کو قرآن نے '' وھدیناھم نجدین “ (اور ھم نے انھیں بتادیں دونوں گھاٹیاں) کے بلیغخ 
استعارے میں ظاھر کرا ھے ۔ خیروشر کی ان ۳ سے اسان هو بٍ قدم پر واسطه 
رھتا ھے اور ھر لمحے اسے فیصلہ کرنا پڑتا ھے کہ وه کدھر جائے ؟ ۰ یہ فیصلے اس 
کی عقل اور ارادہے کی آزمائش بھی هوتے ھیں اور اس کے مقدر کی تشکیل بھی 
کرتے ہیں ۔ یہ اس کی تخیلیقی آزادی کا طرہۂ امتیاز ہیں ۔ عقیدت و توفیق الہی اس 
آزادی کے برتئنے میں مد و معاون ہوتی ھے ۔ 
کھی انسان عمل ک ے دوراھے پر کھڑا یہ سوچتا ھے کہ کیا اس کی شنیصت 
کی عاھہثیت اور فطرت کی ماھثیت بالکل راو عم جدا ہیں جن میں کوئی 
ربطا و تعلق ہیں ؟ کیا شخصیت کے وجود سے فطری کے قوانین کی نفی ہوتی ھے 


۲۰ 


اور ان قوانن کی مدد سے شخصت کی تو جھ ممکن نہیں ؟ شخھ میتی کی تعمیر میں 
قدروں کا بڑا حصة ہے ۔ کیا قداروں کَ توجہ و تفہیم میکانکی قوانەن سے ہو سکتی 
ہے ۲ ر4 سوال نبادی حرلثیت و کے ہیں ۔- انھوں وش جد بد' زھانے 27.1 آسان ىًو عجدب 


خلجان میں متلا کردیا ھے ۔ 


موجودہ عہد کے انسانوں کو اپنے علمی اور فکری کارناموں پر بجا طور پر 
فخر ھے ۔ انھوں نے گزشتہ پچاس ساٹھہ سال میں جو علمی ترقی کی ہے اس کی مثال 
ھزاروں 7 کی تاریخ میں نہیں ملتی ۔ جو دنیا انھوں نے بنائی ھے وہ پرانے زمانے 
کے قصوں کبانیوں سے زیادہ حیرت انگیز ھے ۔ اس میں شبہ نہیں کہ ساٹس نے انسان 
کو مادی حوالی پر جو تصرف بخثشا ھے ؛ اس سے زندگی باوقار بنی ھے و اس کی 
تخایقی صلاحہت میں زبہر دست اإاضافه ھوا ھے ۔ہ لیکن اس سے ساتهھه ب4 بھی ھے کہ مادہ 
پر انسانی تصرف جتا بڑھا ھے اتنی ھی انفرادی اور معاشرتی ود تی فقاہو سے 
باھر اور مسر سے خا لی اور اس کے تضاد نمایاں ھوتے گئے ہیں ۔ انسان کی زندگی 
5ا اصل مقصد انسانیت کے شرف و وقار کو بڑھانا ھے ۔ یہ مقصد باوجود سائنس کی 
رو کے نا زھانے میں نظروں سے اوجھل هوتا جارھا ھے ۔ آج انسان فطرن کا مالک 
ھے لیکن مشین کا غلام ھے جسے اس نے خود اپنے ہاتوں سے بنایا ھے ۔ یہ بت پرستی 
کی شی قسم ہے ۔ انسانی شرافت اور وقار کا تصور جس کی بدولت گرشتہ صدیوں میں 
تہذیب و تمدن نے جلا پائی آج ہے یقینی اور ہے مفصدی کی نذر ھوگیا ھے ۔ اس 
کی جگه ایک دوسرا تصور اسے عتله کر رھاھےٴ وه یہ کہ انسان ایک حوان 
نے" وو کو او ہے ظاتے نےے الات کی ھا کاو س رر گے از 
ذرہ ھے بلکہ اس سے بھی گمنز اور حقبیر ۔ اس کی ساری قدریں اضافی میں ۔ خیر وشر 
کوئی مطلق حیثیت نہیں رکھتے ۔ زنذگی کا مقصد افادیت اور عیش کوشی ھے ۔ اخلاق 
سخ پابندی اسی وقت ہونی چاہئے جب کہ ایسا کرنا سودمند ہو ۔ کت اخلاق کے 
خلاف عمل کرنے میں فائدہ ہے تو اس کا جواز غیر مشتہ ھے ۔ 

ارتقائی نظریے نے انسان کو جسمانی طور پر حیوان سے ملادیا ۔ تحلیل نفسی 
نے جذباتی طور پر اسے حیوانی پستی میں پہنچا دیا ۔ اجرام فلکی کے ماھر ھثیت دانوں 
نے گرا کا کاخای کے کہکشانی نتظاموں میں زھین کی حیثیت ہے مقدار ذرہ 1 ہے 


اسے وه مرکزی مقام حاصل نہیں جس پر قدما کا اعثقاد تھا ۔ اس ہے مقدار ڈرہ میں 
انسانی زندکی بالکل ہچ پوچ ٹہبرتی ھے ۔ خود وہ کیا ار اسی کے مقاصد کیا ؟ 
اخلاق و مذھب ؛ دین و تمدن ؛ علم و هر سب ہے حوھیقت ڈھکو ساے ھهیں جن کی 
حیثیت بس وھی ھے جو کھلونوں کی ھوتی ھے ۔ یہ سب اضافی اور عارضی تشفی کے 
سامان ہیں اور بس اس سے زیادہ کچھ نہیں ۔ ہے یقینی کا یہ زھر اسانیت کے 
رگ و پے میں آھستہ آھستہ سرایت کررھا ھے ۔ عوام نے اپنے سامنے پرستش کے ائے 
بت رھ و میں تاکە ان کا تھوڑا بہت سہارا ماے ۔ سل 3 بت ' قوست کا بت ؛ مار کسزم 
َ با وی لمت کبھی دنیا پھر کے بوں 6 یا تصورات کے اصنام 5 آذرکدہ ٹی ہے تو 
انسانىت کی ابراھیمی رگ حمیت جوش میں آئی ھے۔- یف سنت اہی رھی ھے اور 


آیندہ 4ی رھے گی ۔- 


آج علمالانسان اور تحلیل نفسی انسانی مجہوری اور گراوٹ کو چاھمے کتنا ھی 
ثابت کرنے کی کوشش کریں ؛ انسان کی اخلاقی حس ھہمیشہ اسے یہ کہتی رھے گی کہ 
میں تجھے گراوٹ سے اٹھاکر بلندیوں کی طرف لے جاؤنگی؛ تجھے تجھہ سے ماورا 
کردوںگی یہاں تک کہ تو محسوس کرنے لگے کہ تو مجبور نہیں ' مختار ھے ۔ ھر لمحہ 
تجھے فیصلہ کرنے کا اختیار ہے کہ تو کدھر قدم اُٹھائے ۔ زمین جس پر تیرے قدم 
پڑیں گے حور ھے ۔ لیکن تیرا قدم گہاں اور کدھر بڑے اس کا اخثیار تجھے دیا 1 ھے۔ 
اگر تو اس اختیار کو استعمال نہیں کرتا تو تو بھی زمیں کی مٹی کی طرح ہے حس 
اور مجبور ھے ۔ اخلاق و ھذھب کا دعویٴ ھے کہ انسانی زندگی حبوانی زندگی سے 
ختلف ے 4 اہک شی دنیا ھے جس میں زندگی ىٍ وفار نصیب ہوتا هے اور انسان 
مادی پستیوں سے بلند ہوکر روحانی بلندیوں تک پہنچتا ہے ۔ اس میں شبہ نہیں کہ 
دوسری خخلوق کی طرح انسان بھی فطرت کا جز ھے ۔ اسے فطرت سے کسی حالت میں 
بش رہ نے ھی الیم سے کشر صلی کی خرری ہیں تی اق خدلامل 
انسان اور فطرت کے درمران نہیں ' بلکہ خود انسانی روح کی روشنی اور تاریکی کے 
درمیان ھے ۔ روح کی خصوصیت فطرت سے جدائانہ ھے ۔ روحانی طور پر نہ صرف یه 
کہ ہم فطرت کا جز نہیں هیں ' بلکہ ھم کو اس کا عام بھی ھے کہ ایسا ھے ۔ اسی علم و 
احساس پر تہذیب و اخلاق کی بنیادیں استوار ہوتی ہیں ۔ 


اسان ھمیشہ اپنے وجود کے معنی کا متلاشی اور ایسے معباروں کا جوبا رھا 
ھے جن کے مطابق وہ اپنی زندگی کو ڈھال سکے اور اس کی سمت معین کر سکے ۔ 
فرائڈ کا نفسپاتی انسانہ اسی ارح کا فریب نظر ھمے جس طرح کہ کلاسیکی معاشیان کا 
١ہمعاشی‏ انسانء اور مار کسزم 3 ٢پرولتاری‏ اسان ۔ يہ؛ زندگی اور وجود رآ بک ری 
تصویریں ہیں جو پوری حقبقت پر حاوی نہیں ھیں ۔ ان کی صداقت جزوی صداقت ھے ۔ 
اسان کے ذھن اور اس کے جذ با کا انتشار جو جدید تہذیب کی خصوصیت ھے؛ اس 
وقت تک دور نہیں ہو سکتا جب تک کہ اس کی اخلاقی کشمکش اور اس کی قدروں 
اور مقاصد کی روحانی حقیقت کو اچھی طرح سے نہ سمجھا جائے جن سے اس کی 
زندگی 3 رخ معن هوتا هے ۔ انسانی وجود میں فطری اور روحانی عم 1 تقسیم ' وحدن 
اختیار کر لیتی ھے ۔ اس وحدت کی کنجی قدر ھے ۔ قدروں کے صحیح اور متوازن 
احساس کے ٭یر ھمارے سارے معاشرتی اور معاشی نظریے |دھورے اس ۔ 


اسان چاھتا ھے کہ وہ اپنے وجرد کے امکانات ىٍ ظاہر کرے اور انی 
انفرادی اور اجتماعی زندگی کی ایسی تنظیم کرے جو اس مقصد کی تکمیل کے لئے 
سازگار ہو ۔ اس کے عمل کا منتھا اخلاقی اضافیت نہیں ہو سکتا جو ابنالوقتی کا دوسرا 
نام ھے ۔ اس سے لازمی طور پر انفرادی اور اجتماعی زندا کی میں انتشار بیدا ھوگا ۔ 
اخلاقی عمل اور اس تبہ میں جن قدروں 1 کارفرمائی ہطے نہیں انسانی فطرت نے 
لاکھوں کروڑوں سال کے تجربوں کے بعد پیدا کیا اور اہی نوامیس نے ان پر اپنی 
توق کی مہر بت کی ۔ انکی خلافورزی کسی نہ کسی شکل میں زند کی کو فساد 
اور گراوٹ کی طرف لے جانی ھے ۔ دراصل اخلاق کی دنا ھی میں انسان حقیقی 
آزادی سے ھم کنار ھوتا ھے ' طیعی عم میں چاہے وم کنا ھی مور کیوں نہ ہو ۔ 
آزادی ؛ شخصت یئ سے وت اہم اور نماباں خصرصیت ھے ۔ آزادی نہ فطرت دیتی ہے ؛ 
نف عقل' نہ سوسائی بلکه يہ روح 6 کرشمہ اور شوصت کا ععامہ ھے جو اپنے عمل میں 
انتخاب اور فیصلے کی صلاحیت رکھتی ھے ۔ شخصیت قدر کا مرکر ھے اور اسی لئے وہ 
خود سب سے بڑی قدر ھے ۔ روح ؛ آزادی کے مترادف ھے اور آزادی ' روم کے 
تحقق و ظہور سے عارنی ھے ۔ روخ کی اس آزادی کا مکمل ترین اور حسین ترین 
اظہار * اخلاق و مذھب کكي صورت میں ہوتا ھے ۔ 


مادہ کی جبربیت کے خلاف اخلاقی عمل میں آزادی کی دائمی روحانی 
کشمکش ظاہر هوتی ھے ۔اسی کی بدولت انسان اپنی راہ عمل کا انتخاب و تعین کرتا ھے ۔ 
صمل ٹھیک ھے اگر اس سے قدروں کو فروغ ہوتا ھو اور شر ھے اگر قدریں تباہ و 
ہرہاد یا مضمحل ہوتی ہوں اخلاقی عمل انفرادی هوتا ھے ۔ افراد ھی قدروں کا تجربہ 
حاصل کرتے اور وھی عمل کی دنا میں |خلاقی فیصلے کرتے ہیں ۔ اگر جماعت 
غلطی کر رھی ہو تو بھی فرد می إخلاقی ذمەداری ختم نہیں ھوتی ۔اس کا فرض ھے کہ 
جماعت کی غلطی میں خود شریک نہ ھو اور جماعت کو بھی رو کے ؛ چاھے ایسا کرنے میں 
اسے اپنی مقبوایت سے ہاتھ دھونا پڑے إور بڑی سے بڑی قربانی دینی پڑے ۔ عمل کی 
دنا میں اس سے ہدھکر زی ہے ابان جت نی کرتا ھے تو دراصل اپنے وجود 
1 ذمەداری اور منشاء کو پورا کرتا ھے اور جن دی کنا ھے تو اہنے وجود کے تقاضوں 


کو جھٹلاتا شھے جس سے ا١س‏ 1 فطری صلاٴحہتیں گمزور ہولی میں ۔- 


ھماری روح میں وحدت کی ک5ارفرەائی ھے ۔ اس کے برخلاف فطرت کے میکانکی 
نظام میں وحدت کے بجائے کثرت ملتی ھے ۔ انسانی ذھن جب فطرت کی تشریح و 
تفہیم کرتاھے تو خود بخود وه اس سے ماورا هو جاتا ھے اور اپنے قوانین ء فطرت پر 
عأبد ٌ دہتا ھے ۔ یہی ذھنی قوانین ' فطرت کے قوانین کلائے ھیں ۔ انسانی تہذاہب و اخلاق 
کی نا یہ ھے کہ انسانی روح میں فطرت سے عاورا ھونے کی قاہلیت ھے ۔ وہ اپنے 
معیاروں سے فطرت کو جانچتی اور پرکھتی اور اس کی پیمایش کرتی ھے - تحلیل نفسی 
کے نظرئے نے انسانی تحت شعور کے عتعلق ہماری واقفیت ژن اق 7ء ایکن 
بہ نہیں نایا کہ انسان انی نکی کے گرارے ؟ کا ری ری جرری کر افمون کا علام 
بن جاے اور نظام اخلاقٰ کے تمام تقٌاضوں کو ہس بت ڈال دے ۔ یہ دعوی' کائی 
نہیں کہ إقدار و مقاصد اور اخلاقی معبار تحت شعوری خواہشوں کے عقلی اظہار ہیں ۔ ان 
کا کوئی اصلى اور معروضی جواز موجود نہیں - عملی طور پر تحلیل نفسی کے ٭اھروں 5 
پہ خیال غاط ثابت ہوا کہ ان کی توجیہ و تعلیم إنسائی تہذیب کو اخلاق سے ہے نیاز 
کر دیگی ۔ حقیقت یہ ہے کہ اخلاق خود انسانی فطرت کا تقاضا ھے ۔ اقدار کو اضافی 
کہنے والے تہذیب کی بنیادوں کو کھوکھلا کر رھے ہیں ۔ اقدار کا سر چشمه 
تہذیہب ھے ۔ دراصل بعیر اقدار کے تصور 01 ھم تہذ بب 3 تصور ہی نہیں کٍ سکاے 1 


اچھی کو کی 3 خاطر' قدروں پر یقین کیا جاتا ھے ؛ ان کی درجہ بندی کی جاتی ھے 
اور ان پر انسان اپنی ترجیح کی مر ثُت کرتا ھے ۔ ان قدروں کی بدولت وہ اپنے وجود 
میں اعللٴ صفات کا مغعاہدہ کرتا اور ان صفا کی روشنی میں اپنی ذات کو پہچانتا ھے ۔ 
اک ڑل کی تر ون کال کی ظرفہ من او و ای طڑے ور مال کو جات 
سہچاتے الگے گی لک آشان می کی کیال کی س0 تک سے کے نے رک سے 
پرخطر مقاما سے گزرنا پڑتا ھے ۔ عمل کی آزمائش اور جوکھوں میں پڑ کر ھی 
اس کے جوھر نکھرتے ہیں جیسا کهە لوھے کو جب کان سے نکالتے ہیں تواس کو طرح طرح 
کی بش ریو کے مر طرل سے گزارتے مہ کی سے آگ موڑاتے من اور کو ان من 
بجھاتے ہیں؟؛ تب کہیں وه آَئْنه بنتا ھے ۔ دل کے تصفہ کے لئے بھی قدروں کی آزمایش 
میں سے گررنا پڑتا ھے' تب کہیں جاکر دل کا تصفيه اور نیت کی پاکیز گی حاصل ہوتی ھے ۔ 
جب نفس کی کدورت دور ہوجاتی ھے تو اس پر جو پردے پڑے تھے وہ سب ایک 
ایک 5 نے اُٹھ جاتے ہیں ۔ عملی لئ کی یہ وه منزل ھے جہاں قدروں گا رنگ 
آہستہ آھسته زندگی پر چھا جانا ھے ۔ اس رنگ سے زیادہ حسین اور کوئی دوسرا رنگ 
نہیں ه صہفة اللہ ومن احسن من اللہ صہفة > (اللہ کا رنگ اور کس کا رنگ اللہ کے رنگ سے 


بہتر ھهے) ۔ 


انان کی اصلی فطرت کا ھے اور اس سے مطابقت کی کا صررت هونی چاھئے؟ 
اس سوال کا جواب بنبادی اھمیت رکھتا ھے ۔ مذھب اور اخلاق میں اس سوال کا جواں 
ملتا ھے ۔ انسان کی اصل فطرت کو سمجھنے کے لئے اس کی فطری صلاحیتوں اور اس 
کی جسمانی اور معاشرتی جبلتوں کو سمجھنا ضروری ھے ۔ جو اخلاق ان باتوں کو نظرانداز 
کرتا ہے وہ غیرحقیقی ہے ۔ حقیقت کے پس منظر میں انسان کی روح کی آزادی کو 
اور اس کی فطری جبری عمل سے ماورا ھونے کی صلاحیت کو سمجھها جا سکتاا ھے ۔ ایک 
طرف تو وە دوسری خلوق کت طرح ایک خلوق هھے جو نظام فطرت پابند ھے اور دوسری 
جانب اس کی روحانی آزادی کی کارفرمائی ھے جو فطری جبر کی زنجیروں کو ایک 
ایک کر کے توڑتی اور اپنے عمل کے میدان کو وسیع سے وسیع تر کرتی رھتی ھے ۔ 
عقیدہ ۶ ایمان ؛ نکی خحبت اور امید یہ سب روحانی آزادی فی کۓے مظاہر ہیں ۔ 
روح کا ایک بڑا اھم تقاضا ذات_ واجب پر ایمان ھے جو آزادی کے لوازم میں سے 


ھے ۔ جو مخلوق فطرت کے جبر کی پابند ھے اس کو اس عقبید,ہ کی حاجت نہیں ۔ 
اگر ذات واجب میں عقیدہ نہ ہو تو انسان اپنے آپ 0 کائی بالذات سمجھنے لگے گا جو 
حقیقت کے خلاف ھے ۔ باوجود اس آزادی کے جواسے حاصل ہے انسان محدود اور 
حور ہے ۔ فطرت اسے مجورکرتی ھے ' سماج اسے مجور کر تا ھے ؛ خود اس کی صلاحیتیں 
اسے مجبور کرتی ہیں ۔ ان مجہوریوں کے باوجود وه پرآمید اور پرحوصلہ رھتا ھے جسے اس کی 
روحانی قوت کا کرشمہ سمجھنا چاہئے ۔ اس میں اس کی عظمت اور فضہات کا راز مضمر ھے ۔ 
پرامید ہوا بھی روحانی عمل ہے ۔ جدید زمانے کے انسان کی ایک خاص 
خصوصیت ھے که وه گرکر اٹھنے کا حوصله رکھتا ہے اور تاریکی میں ٹامکٹوئیاں 
مارنے کے باوجود اسے یقین ھے کہ روشنی کی کرن کبھی نە کبھی ضرور نظر آئٔے کی 
اس میں شہ نہیں که جدید زھانے کے بعص مفکروں نے 7 تان مایوسی پر توڑی ہے ۔ 
لیکن جموعی طور پر جدید انسان نے آمبد پروری 3 دامن اپنے ھانهہ سے نہیں چھوڑا ۔ انگریز 
مفکر ہابز فرد کے متعلق مایوس ہے ۔ لیکن مالکت سے مایوس نہیں جسے وه فرد کی 
کو تاہیوں کے وز کرنے کا١‏ کار تصور کرتا ھے ۔ روسو بھی باس پسند ھے لیکن جدید 
تعلیمی نظریوں میں جو امید پروری ماتی صے وه روسو ھی کے اثر کی بدولت ھے ۔ 
نیٹشے بھی اپنی لے مایوسی پر توڑتا ھے لیکن ہانسان کامل) سے اس نے بڑی امیدیں وابستہ کی 
ھیں جس کی قوت ارادی سے معاشرہ کی تنظیم میں انقلاب پیدا ہوگا ۔ مارکس نے 
پرولتاری تہذیب کو اپتی امیدوں کا مرکز بنایا اور اس سے مستقبل کی امیدیں واہستہ کیں۔ 
فرضکہ جدید انسان باوجود مایوس کن حالا کے اپنے مستقل کے متعاق خوشآبند امیدیں 
رکھتا ھے ۔ یه درست ھہے کە تاریخ اس کی امیدپروری کو جھٹلاتی ھے لیکن پھر بھی 
وہ اپنی اخلاقی صفات کی طرف سے بالکل ایوس نہیں ھہوا۔ اسی میں |نسانیت کے مستقبل 
کی فلاح ھے ۔ اس کی چاروں طرف یی تار یکی میں یہی اہک روشنی کی کرن ھے ۔ 


جدید انسان اپنی امیدپروری کی تائید میں جو اسباب پیش کرتا ھے؛ مکن ہے ان میں 
تضاد ہو ۔ لیکن یہ کیا کم ھے کم اپنے خواب کی تعہیر کے لئے وہ دلائل یش کئے 
جارھا ھے ۔ اگر ان دلائل میں تھوڑی بہت بھی صداقت ہے تو یہ بہت کچهھ ھے ۔ وہ 
بجا طور پر یہ ماننے کو تیار نہیں که جو دلائل اس کی عقل اور ١س‏ کے دل نے پیش 
کے ہیں وہ سب کے سب غلط اوربے حقیقت ہیں ۔ یه دلائل چاھے غلط ہوں یا صحیح 


ان میں ۳۳ ٠‏ کوناھی ضرور ہے ۔ ان دلائل میں چاھے عقل سے فطرت کی طرف 
رجوع کیا پا ہو یا فطرت سے عقل کی طرفۂ ان میں اس با کا بورا یہ 0 رکھا 
گا کہ ١‏ انسانی 7 تع حدود ھیں جن کے اندر اسے رھنا چاھئے, ۱م وہ ان ے تائج 
گے اعتبار سے ایک زبردست الیہ کی صورت اختیار نہیں کرنا چاہتی ۔ انسانی روح کو 
نہ تو فطری جبر کی زنجیروں میں اسیر' نہ عقلى لامحدودیت کے پ میں مہتلا رکھا 
جاسکتا ھے ۔ در اصل زندکی کی سب سے بڑی کوتاھی ابیپی ہے کہ وہ اپنے عمل 
5 حدود معبن کرنے - 0+ .6 رھی ھے اور لامحدود بنا چاہتی ھے جو صرف 
ذاتِ راجے کر و تنا ھے ۔ فرانسیسی فلسفی جلسوں نے ایک جگکہ لکھاھ 

٭ آپوگورس نے کہا تھا اور اس کا کہنا بڑی حد تک درست تھا 

کہ اکر کھانے کو تھوڑی سی روٹی اور پینے کو تھوڑا سا پانی مبسر 

آجائے تو عقلمند آدمی کو اپنے آپ کو جنوییٹر َ پر ابر :سمجھٹنا 

چاھئے . . , غالبا یه درست ھے کہ ٹھوڑی سی روٹی اور تھوڑا 

ا انی مل جانے پر آدمی 1 مگن رھنا چاھئے لیکن امر واقعہ ١اس‏ 

کے خلاف ھے ۔ اگر وہ ١سی‏ حالت پر قناعت نہیں کرتا تو یہ 

اس لئے نہیں کہ اس میں دانشمندی کی کمی ہے بلکہ یہ اس ڈاے 

ھے لہ وه انان ھے اور اس کے وجود کی زاون میں جو 

کچھهە ھے وه دائمی طور پر اس قسمکی دانشمندی کو تسلیم کرنے 

سے انکار کرتا فے ۔ کسی بڑی جاگیر کے مالک کو یہ خواعمش 

رھتی ھے کہ چند اور کھبتوں کا اضافه هھوا ہوتا؛ دوللنمند اپنی 

دولت کو بڑھانے کا خواہھشمند رھتا ھے؛ حسین عورن کا شوہھر 

چاھتا ھے که اپنی بیوی سے زیادہ حسین عورت ملیى ہوتی جو چاھے 

اس کی بیوی کی طرح حسین نہ ہوتی لیکن اس میں کوئی ایسی خوبی 

ھوتی جو اسکی بوی میں موجود نہیں .. . انسانی فطرت کی گہرائوں 

میں جو تلاطم و ھیجان پا رھتاھے اس کے باعثف وه مجور ھے که 

سکون و اطمہ ان کے نئے ئے سامان بہم پہنچاتا رھے . ... انسائی 

خواہشوں 5 کبھی پورا نہ ہونا ١س‏ بات َْ طرف اشغارہ کر تا ھے 

کہ ہم ھمہشهہ لامحدو د خویر کی طرف کماں کماں جاتے ھیں)؛ ۔ 


ق حقیقت یه انسانی کوتاھی ھے کە وە دناوی مقاصد کو اہدی مقاصد 
سمجھنے لگتا ھے . ہىلا اه الا اف میں پہی بلیخ نکتہ مضمر ہے کہ انسان کو اپنی 
مادی حوالی پر سبقت لے جانی چاہئے اور اصل مقصود و منتہا ذات واجب کو ٹھیرانا چاھئے 
جو اقدار کا سرچشمهہ ہے ۔ اخلاق و مذھہب میں ذات واجب کو معین مقصود 1 حمشت 
حاصل ھے جو اوصاف عالیہ کا مجموعہ ھے ۔ زندگی کو اس کی طرف اسی طرح بڑھنا 
چاھئے جسے کوئی تھکا ہارا اور بھٹکا ہوا مسافر لق و دق پیابان میں روشنی کی طرف 
بڑھتا ھے ہوائی الی ربہک اامنتھیء ۔ لامحدود خیر؛ زندگی اور فطرت کے مظاہر میں 
موجود نہیں بلکہ اس کے لیٍے غیر مرئی عقاصد و اقدار کی طرف رجوع کرنا ھوگا 
جن کی بدولت < مم حواس کی دنیا سے بلند ھوکر اعلی حفیقت سے دوچار ھوتے هس ۔ 
اگرچہ اخلاقی عمل*' حواس سے بالاتر ماورائی نوعیت رکھتا ھے, لیکن اپنے ننائم 
کے اعتبار سے دنادوی فوائد بھی اس کے ظہور میں آئے ہیں۔ لیکن اگر ایسا نہ 
ہوا تو بھی اخلاقی عمل کی قدر و قّمت میں کمی نہیں آئی اس لے کہ وہ 
مقصود بالذات ھے؛' اس کی خوبی اضافی نہیں بلکہ ابدی ہے ۔ اخلاق کی ماورائت 
بھی ذات واجب کی ماورائیت کی طرح ہے جسے دلائل سے ثابت نہیں کیا جا سکتا 
ہاں محس س کیا جا سکتا ھے ۔ اس ُْ نشانیاں انفس وآفاق میں موجود ہیں ۔ ببی وجہ ھے 
ک پبغمبروں نے جو سب سے بڑے معا م اخلاق تھے دلائل سے زیادہ زور ان نشانیوں 
(آیات) پر دیا ھے۔ انھیں دیکھنے اور سمجھنے سے انسانی فطرت کا معما اخلاقی عمل کی 
شکل میں ظاھر ہوتا ھے جو ھمیں اپنے سے ماورا لے جاتا ھے اور ہم حواس کی دنا 
نے ان رک اک اعلى حقیقت سے دوچار ہو جاتے ہیں ۔ اخلاقی حرک حواس کی یئ دنا 
سے علیحدہ اہنا وجود رکھتے 237+ چە ان کے تا یج مادیات میں ظہور پگذیر ہوتے ہیں؛ 
ان سے عملی دو گی وو بدا ھرتی ھے اور انسان خود اپنی ذان کے ساتھ اخلاص 
برتنا سیکھتا ہے ۔ انسان 1 فطرت میں جو شر ہے اور جو اپنے سے زیادہ دوسروں میں 
دکھائی دیتا ھِےٴ اس کے متعلق حکم لگانے سے بہلے خود اپنی ذات کی نسبت حکم 
لگانا چاھئے اور دوسروں کی طرف پتھر بھینکنے سے پہلے خود اپنے وجود کے 
آئینہ خانے کو دیکھنا چاہئے کہ وہ کس حالت میں ہے ۔ اخلاص و صداقت اخلاقی عمل 
کی مادیں۔ کو رات کے رت کن ا کو 7 رر ہیں کا جانگا۔ 

پوچھنے والا پوچهہ سکتا ھے کہ کیا فطرت میں اخلاق کی کارفرمائی ھے ؟ 


۹١ 


اس کا جواب صاف ھے کہ نہیں ھے ۔ ھمارے موجودہ لوم عم فطرت کے ظاھر کو 
تفصیل و صحت سے بیان کرتے ہیں لیکن ان مظاہر کے معنی ان کی دستزس سے باہر 
ہیں ۔ خارجی عالم ایک معما ہے جو انسانی عزائم حیات کے لئے پرمنظر کا کام دنا 
ہے ۔ علم اور عقل کی نارسائی سے ظاھر ھے که وہ ھمیں کوئی مکمل ةءالمی 
نصور دینے سے قاصر ہیں ۔ خارجی عم 0 بعض مفکروں نے اس طور پر سمجھنے 
کی کوشٹن کی نے کہ اس میں نظام اخلاق کی کارفرمائی اسی طرح تلاش کریں جس 
طرح عالم انسانی میں ؛ لیکن اس میں کاھیابی نہیں ہوسکی ۔ عثلیت کی یہ غاطی ھے کہ وہ 
عقل کو اوصاف الہیٴ سے متصف کرتی ھےٴ حالانکه عقل اور منطق ؛ عالم اور زندگی کی 
مکمل توجیہ پیش کرنے سے قاصر ہیں ۔ خود ذھن میں یہ اق موجود ھے کہ وہ 
اپنے اعشارات اور تعینانے سے ماورا ھوجائے ۔ وه خود ابنے آ ہے کی آھری :رغاس 
اصول نہیں قرار دے سکتا جس سے زندکی اور عالم کے تضاد دور ھوسکیں ۔ ذھن جو 
عقل کا سر چشمہ ھے اس کی یه کوشش کہ اپنے تعینان سے ماورا ھوجائے' ذات واجب 
1 جستجو کی طرف اشارہ ھے ۔ یہ ُوشش مذھب و اخلاق میں مختاف صورتیں اختار 
کرتی ہے اور انفرادی اور اجتماعی زندکی کے طاا کر فرق مس ا کا جاور کی 

نظر آتی ھے ۔ 

مم نے عقل طور پر عالم اور خود اپنے وجود میں ہم آہنگی تلاش کی لیکن 

اس میں کامیابی نہیں ہوئی ۔ وحدت تصور کے بجائے دوئی سامنے آگئی جس میں عالم 
الگ ھے اور گی الگ اور ان دونوں میں کوئی رہط اور رشتہ مرجود نہیں ۔ اس 
میں شبہ نہیں کہ خارجی عم گۓ غمتعاق گرشتہ زھانوں کے مقابلے میں ھماری واقفت 
وو راف کو سےا ان ا ہے لا گی کے رر اک سے رو تن کر گے 
لئے هوئے ھے جس میں اخلاق کی سمائی نہیں ہوسکتی ۔ یہ همیں زندگی کا صرف 
اہک رخ دکھاتا ھے حالانکە زند کی کے تصور میں بنیادی حیت؛ اخلاقی ح رک اور نہت کو 
حاصل ھے ۔ ہم میں سے ھر ايك ارادے اور نیت سے عمل کر تا ھے اور جب وہ 
ایسا کرتا ھے تو غیر دانستہ طور پر اپنے زندگی کے تصور کی برچھاژاں بیچھے چھوڑ 
جاتا ھے ۔ ذات واجب کے عقیدے کے بغیر حض حیاتیاتی اور معاشی تصور پر پائدار اخلاق 
کی بنا نہیں پڑژسکتی ۔ خارجی احوال میں چاھے وہ فطری ہوں یا اجتماعی ء معنی تلاش کرنا 
عبثٹ ھے جب تک که ہم خود اپنے وجود میں معنی نہ تلاش کریں ۔ میری زندگی 


۳ 


کے معنی خود میری زندگی میں پنہاں ھیں جنھیں اقدار و مقاصد کی صورت میں ظاھر کرنا مکن 
ھے ۔ اقدار کا منتہا ذات واجب ہے جس کا ثوت خود ھہمارے وجود میں ملتا ھے ۔ پر امید 
اخلاقی مل کے ذریعے ھم خود ابنی ذاں کا تحقق کرتے ہیں ۔ فطرت کا عم اور اس کی 
تسخیر' انسان کا زبردست کارنامہ ہے لیکن اس کی انفرادی اور اجتماعی 007 کی تکمبل 
اس کے اس کارنامے سے کم اھمیت نہیں رکھتی اس لئے کہ تہذیب 5امقصد و متتہا ہی ھے ۔ 
ایسا معاشرہ قایم کرنا جس میں مساوات اور عدل و انصاف کا دور دورە ھو بجائے خود 
مقصد نہیں ب:لکہ مقصد کے لئے ذریعہ ہے ۔ مقصد یہ ھے کہ اجتماعی 7 میں انسانی 
وجود کی قدروقیمت معین ھوسکے ۔ یہ اسی وقت مکن ہے جب کہ انسان حق اور 
صداقت کو افادیت کے تابع نہ کردے ۔ بعض جدید معاشرتی فلسفوں میں اقدار کا وجود 
تسلیم نہیں جاتاء صرف افادیت کو ھانا جانا ھے ۔ اخلاقی عمل کے لئے یہ بڑا ھی 
خطرناک نقطه نظر ھے ۔ یہ سچ ھے کە بغیر مناسب غذاٴ لباس اور مکان کے انسان فکری 
ترقی نہیں کرسکتا لیکن اس کا یہ مطلب نہیں ہے کہ یہ مقصود بالذا ہیں اور اگر 
یه حاصل ہو گئے ثو۔ یر کسی اور اط کی حاجت نہیں ۔ اصلی مقصود تو اقدار کی 
ترقی اور فروغ هے ۔ زندگی کے اعلی' مقاصد نہ تو معاشی ہیں اور نہ معاشرتی بلکہ 
روحانی ہیں ۔ کسی قوم کی ترقی کا پیعانہ بھی اس کے اخلاقی کارنامے ہیں ۔ ہسمارک 
نے جرھنی کو سیاسی اور نظامی عظمت عطا کی لیکن حقیقت یہ ھے کہ اس سے قبل 
جبکہ جرمنی سیاسی انتشار میں مبتلا تھا ؛ اس کی ذھنی اور روحانی تخلیق کو اس کے 
خالف بھی مانتے تھے ۔ اٹلی میں نشا ثانہ کی تحریک جس نے بعد میں سارے یورپ 
کو عتاثر کیا اس زمانے میں وجود میں آئی جب کە ەلک میں ھرطرف نراج اور 
خانہ جنگی پھیلی ہوئی تھی ۔ روس میں جو اعلىی ادبی تخلیقات انیسویں صدی میں 
دور ملوکیت میں ہوئیں ان کی نظیر اشتراکی عہد میں نہیں ملتی ۔ دراصل تخلیقی عمل حکم 
احکام گا باند نہیں اور نہ کوئی خارجی معاشرتی یا سیاسی تبدیل اس کی حقیقی محرک 
فو کی ھے ۔ تخلبق روحانی عمل ھے ۔ یه اس وقت بروے کار آتی ھے جب کہ آرٹسٹ 
اندرونی روحانی آزادی محسوس کرے ۔ یہ مکن ہے که عہد ملوکیت میں بعض آرٹسٹ 
اندرونی تخلبھی آزادی محسوس کریں اور ایسے اجتماعی زنظام میں انہ محسوس کریں جو 
انسانی روح پر چھاپہ مارتا ہو اور اجتماعی افادیت پر اقدار کو قربان کرنے کے لے تیار 
رھتا هو ۔ جب روح آزاد نہیں تو کچھ عرصے بعد بتہ چاے گا کہ اجتماعی افادیت بھی 


‌ِ٣ك‎ 


حقیقی افادیت نہیں تھی بلکہ فریب نظر تھا ۔ وھی افادیت حقیقی ہے جس پر انسانی 
دوج کی آزادی کی ہر بت ہو ۔ 

حقمقت به ھے که آج زندگی کی ساری قدریں گڈ مڈ ہوگئی ھیں ۔ پست باند کی 
تفریق باقی نہیں رھی ۔ افادیت صداقت پر غااب آگئی ھے ۔ نہ اصلی انصاف بافی رھا 
اور نە حقبفقی آزادی ۔ ھر چیڑ مصوعی ھے ۔ آمیزش سے جس طرح که مادی 
ا شیا خالی نہیں اس طرح اقدار بھی خالىی نہیں ۔ اعلیٴ مقاصد تاریکی میں پڑگئے ھ 
اون اگ اکا یل سن من سے و ات کی رف عاتھ رر کل ھے ۔ آج 
آدمی کو یہ نہیں معلوم گور گیرن رتاوت ولنکی کی اھائی طررررات کے لے 
اسے اس قدر انی جان کھبانی اور کشمکش کرنی بڑتی ہے که اسے اتاوقت ہی 
نہیں ملتا که وہ اعلی اور لطف باتوں کی طرف توجهہ دے ے ۔ جو وسائل تھے وہ 
مقاصد ہن گئے ۔ معاشی عمل ہُو جدید تذیب نے جتنی اہمیت دی اتنی تاریخ میں کبھی 
کسی تذیب نے نہیں دی ۔ پہلے کی تمام تہذیوں میں معاشی عمل اچھی زندگی کا 
وسیله سمجھا گیا تھا وە کبھی بھی مقصود بالذات نہیں قرار پایا ۔ وسائل اوز مقاصد کے 
گڈ مڈ ھوجانے کے باعث شر خیر بن گیا ھے ادر خر ےہ ۔ ھراخلاقی نظام میں اعلیٰ اور 
یک مقاصد کے لئ اعلی اور نہک وسائل ضروری بتائے گے ھیں: لیکن جدید تہب آ 
یہ خصوصیت ھے کہ اگر کوئی فوری معاشی یا معاشرتی مقصد ادنی وسائل سے حاصل 
ہوتا ہو تو ان سے بھی دریعخ نہیں کرنا چاھئے ۔ واقعه یہ ھے کە اگر وسائل مقاصد کی 
ضد ہیں تو یہ مقاصد کبھی بھی حاصل نہ ہوں گے اور اگر بظاھر حاصل بھی ھوجائیں تو 
چونکه انہیں حاصل کرنے والوں کی نیت میں پاکیدگی نہ تھی ار لئے وم بہت جلد مسخ 
ھوجائیں گے ۔ انسان کی روح کی ساخت ایسی ہے کە إن وسائل کی سمائی جو شرھیں ان 
مقاصد کے ساتھ کبھی بھی نہیں ہو سکتی جو صداقت اور خیر پر مبنی ہیں ۔ نفرتں کے 
ذریعلے مساوان واخوت کے مقاصد کبھی بھی شرمندۂ عمل نہیں ہوسکتے ۔ صداقت 
کو اگر افادیت کے تابع کیا جائے گا تو افادیت خود بھی ڈوہے گی اور صداقت کوبھی 
لے ڈوئے گی ۔ صداقت اگر فوری طور پر مفید نہ ہو تو بھی قابل قدر ھے ۔ 
و سے کی کا تجربہ تو یہ بتاتا ھے کہ آخر میں صداقت اور خیر ھی کو کامیابی رھتی 
ھے چاھے مصیبتوں اور کھٹنائیوں کے بعد ہی کیوں نہ ہو ۔ 


جدید انسان نہ محبت کا جویا ہے نہ صداقت کا :اکہ وہ قون و اقتدار چاھتا ھے 


اگ 


جس کے حاصل کرنے میں وه حق اور باطل کی تمید روا نہیں رکھتا ۔اگر باطل اور 
شرسے مقصد حاصل ہوتا ہو تو وه جائر ہیں آج حق اور صداقت جتنے مجروح ہیں غالا 
تاریخ میں کبھی تع وت مرن کے ے رت الان عق اور اطل کی بات کر نے سے کتراتا ھے 
ای کے گواان کندل فانت سے انی فے رو ای کی کی می فور مے۔ رتا اض 
حصول اقدار کے لے انقلاب اور عمل کی بات کرتاھے خواہ ا١س‏ کے لئے اسے 
اض وسائل اختیار کرنے پڑیں ۔ پروپکنڈا ایک فن لطبف بن گیا ھے۔ اس کا گر یه ھے 
که جھوٹی بات بھی انی مرتبہ اور ایسے اعتعاد سے دھرائی جائے کہ وه سچ ععلوم 
ھونے لگے ۔اگر اس سے عارضی مقصد حاصل ہو گیا تو بس اس سے زیادہ کچھ اور درکار نہیں ۔ 

چونکه اسان کی اصل روحانی ھے اس لیے اس کی آنکھ صداقت کی روشنی 
پہچاتی ھے ۔ وه پروپگنٹڈے سے متاثر ضرور ہوتا ھے لیکن اس کے ضمیر کی 
گہرائیوں میں سے کوئی سرگوشی کرتا سنائی دیتا ھے کہ بہ سچ نہیں جھوٹ ھے ۔ 
وہ جانتا ھے کە وہ تاریکی میں گرفتار ھے ۔ اس کا علم صرف ذھنی عمل نہیں بلکہ 
ای- گی قصے کل جاری ات 'اسکے جعاقو امت میے رض شض کرئے کا 
ھے که ساس کی صداقتیں جر علیحدہ علیحدہ ایک دوسرے سے بے تعلق رہ کر 
را مر یں رری ماق عازیق ئن فی اس لے عرعرت تا ماس کی 
روشنی کے باوجود تاریکی میں مبتلا ھے ۔ سائنس کی صداقتوں کا راو کی کی حکمت 
کے ساتھھ جب تک امتزاج نہ ہو ٴ سائٹس ایک لمنت بنی رھے گی بڑی زبردست لعنت ۔ 
ایٹم کی دریافت سے زندگی هالامال ہو سکتی ہے لکن آج یہ تہذیب کے لیے سب سے 
بڑزا خطرہ ھے ۔ صداقت چاھے وه علمی ہو یا اخلاقی “اسىان کے تخلیقی عمل سے 
ہار ھے جسے کافی بالذات نہیں سمجھنا چاہئے ۔ بلکہ یہ تائید و توفیق اہی کی محتاج 
و منتظر رھہتی ھے ۔ اسی صداقت پر تہذیبے کے تحفظ کا مدار ھے ورنہ بصورن دیگر؛ 
خودغرضی' ظلم اور اقتدار کی ھوس رونھا ہوتی ھے ۔ ان دونوں صورتوں میں سے جدید 
انان کو اپنے لئے ایک منتخب کرناہھے ۔ اس انتخیاب میں وہ بااخار ھے۔ اگر وہ 
ای اختیار کو ٹھیک طور پر استعمال کر سے گا تو بامراد ھوکا ۔ تاریخ ھماری اسی اخلاقی 
کشمکش کا پس منظر فراہم 1 ق۰ت ناریخ کا بپس منظر بھی معین نہیں' وہ بھی 
ھمارے اخلاقی انتخاب سے بدلتا رھہتا ھے ۔ ھہمارے اخلاقی عمل ھی پر اہدی توفیق ابی 
گا دارومدار ہے اس لیے کہ توفیق ابی ہمارے ععاملات میں براەراست دخل اندازی پا 
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مداخلت نہیں کرتی بلکہ ھہمیں انتخاب کا حق دیتی ہے ۔ 

عام؛ اق کی تخلیقی عمل سے وابسته ھے اور اس کی نوعیت روحانی ھے ۔ 
جب تک کہ انسانی زندگی میں روحانی عنصر کو نە مانا جائے اس وقت تک علم کی حقیقت 
پر شببہ رھے گا۔حق تک عقل اور رائے سے نہیں پہنچا جا سکتا بلکہ روحانی عمل کے 
ذریعے یہ ممکن ھے۔اسی سے تخلیقی توانائی ظاھر ہوتی ھے جو عالم کو بدل دیتی ھے۔ 
انسان کا روحانی عمل ھی ذات واجب کا سب سے بڑا ثبوت ھے ۔ اس کے علاوہ کوئی 
ثون نہیں یش کا جاسکتا ۔ اس ضمن میں دلائل ہے اثر ہیں۔ ھولانا روم نے صحح 
کے 

پاے استدلالیان چوبین بود پاے چوبینں سخت ہے مکین بود 

سائنس کی صداقت کے حدود مقرر ہیں ۔ زندگی کے مسائل کا سائنس کے اس 
کوئی حل موجود نہیں ٴ بلکہ وہ ان مسائل کو ٹھیک طور پر پیش تک نہیں کرسکتی ۔ وہ 
نە مذھب و اخلاق کا بدل ھی فراھم کرس کی ھهے ؛' نہ روحانی تہذیب کی تَخلیقی 
صلاحیتوں کے عتعلق میں صحیح مشورہ دے سکتی ھے ۔ یە عالم ھی جدا ھے جس کے 
وجود سے اگر سائنس انکار کرے تو یہ اس کا اوچھاپن ہوگا۔ سائنس کےماھر اپنی تخصبص 
کی بھول بھلیوں میں ایسے پھنس جاتے ہیں که اس کے باھر نہیں نکل سکتے ' اسی 
لئے ان کی عداقت دراصل صداقت کا ادھورا پہلو ظاہمر کرتی هے ۔ صداقت کا علم 
بڑی حد تک اس شعور کے لئے مکن ھے جس کی روحانی نشوونما ہوئی ہو اور اس 
میں وسعت اور گہرائی دا ھہوگئی ہو ۔ عالم کے اصلىی معنی ذات واجب میں ماتے ہیں 
اور وھی حق ھے ۔ پوری صداآت بھی اسی کی ذان میں ھے ۔ وھی مکمل آزادی اور 
مکمل روح ھے ۔ انسان کے لئے اگر وہ جد و جہد کرے تو اس کا قرب واتصال مکن 
ھے ۔ انسان محدود ھے لکن اس قرب کے باعی ا١س‏ میں لامحدودیت کی شان بدا 
موجاتی ھے ' بلکه کہنا چاھئے کک اس 1 ذات میں محدود اور لامحرود دونوں کا سن ھے ۔ 
اس کی روح کی جزوی لامحدودیت شان البی کا پر تو ھے ۔ وہ کبھی بھی کافی بااذات 
ہیں ہوسکتا۔ ذاتِ واجب کے قریب اور اس سے تعلق و نبہت کے باعی اسانی روح 
کی قدروقیمت بڑھ جاتی ھے ۔ 

گرچه خردیم نسہتے است بزرگ 
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ام صداقت اور حق کی صورن میں انسان ذات واجب کا قائل نہیں تو کوئی 
مقصد و مدعا ابسا نہیں جو اُسے اونچا اٹھا سکے ۔ معاشرتی مقصد ( 08ط آد(ءہ5) بھی 
اخلاقی عملٌ کا نحر ک ہو سکتا ہے بشرطیکہ اس کی تە میں عقیدت کی کارفرھائی ھوجود ہوا 
ور ه4 وہ بای افادیت لی بھول بھلیوں میں بھٹک جائے گا س اور اس سے جٹتے مسائل حل 
ورگ اع سے ک امو ساس گے نی کے کر حل نہ ملیں‌ گے ۔ نشاۃ ثانیہ کے بعد 
یورں میں اس کلاسیکی یونانی اُصول کو قبول عام نصب هوا کم انسان ھی ہر قدر کا پہمانہ 
ہے ۔ یہ انسان دوستی انسان پرستی بن کی اور روماہت نے اسے اور زیادہ بڑھا چڑھاکر یش 
کا ۔ خودی اور شنیصہت کے بعض فلسفوں میں خدا انسان کا خالق نہیں رھا بلکە انسان 
خدا کا خللق بن گا ۔ نبٹشے کا فوقالبشر اسی ہے رام روی کا نتیجہ تھا جس نے فاشستی 
زاون کو جنم دا ہ غر ضیکه اگ انسان اقدار کا ہہمانہ فو تی اس گے اس آکے 
ڑھنے 1 کوئی منرل نہیں رھہتی اور نہ <تَخلقوا اخلاق اللہ کا عملی حرک بای رھتا ھے ۔ 

ھیومن‌ازم (صەنصەصاتا) یا انسانی دوستی کہتی ھے که آدم نے الله کو اپنی صورت 
بر ڈھالا اور اس کی ذاے میں وە صفان پیدا کیں جنھیں وه خود اپہنے لئے مفید إور کارآمد 
ھ۴ا تھا عم انسان با إانتھرو بولوجی (جچہ(ہ٥”حہعطادھ)‏ نے بسںماندہ انسانوں کے متعلق 
جو تق کی تو اس نے بھی انسان دوستی (صدەنمعصا کے )صول کی تائید کی ۔ 
ایکن پس ماندہ انسانون کے اصول ان تہذیبوں کی رہنمائی نہیں کر سکتے جو مذھب و اخلاق میں 
اعلی مقام حاصل کر چکی ہس اور جن کے روحانی تجربے ھر لجاظ سے ہسںماندہ قمائل کے 
رسمورواج سے اآند ور تو کرت ین ےه شی کی اکن گنگا بہائی کی ھے ۔ 
جائے اس کے کہ پسماندہ گروہوں کے لے اخلاقی تربیب‌یافتہ جماعتوں کے اصول 
بطور نمونہ پیش ہوں' غیر ترفی یافته قبائل کے اصول کو ممہذب انسانوں کے مذھبی اور 
اخلاقی اصول کو پر کھنے کا پیمانہ بتایا گیا ھے۔ مذب انسانوں کا روحانی تجربہ بتاتا ھے 
اقای تنک سے بلندتر ایک حقیقت ھے جو صداقت اور حق اور آزادی کا منبع 
آوی غفال سے رص آسی.> ضس ایا گا تق فرتا ھے۔ او اشاق: ازائق اسی: کی 
رھین منت ھے - اس کے بغیر انسان عاام کے جری عناصر کا غلام ھے جن میں فطرت اور 
سوسائٹی دونوں شامل ھیں ۔ ذان واجب کی عبدیت میں آکر وه حقیقی آزادی سے 
ھمکنار ھوتا عے اارن نے ہرد کامکہ کافای ظارے کے کرڑئے کرھے۔ ون نوا نا 
ھے ۔ اس کی عبدیت اآسانی آزادی کی دستاوپر ھے جو فطرت اور سوسائٹی کے جبر کی 
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ز جیروں 1 توڑ دیتی ھے انان دو سی (٥ئ٥1٥03دد11])‏ ی به٭ بڑی کوتاھی ھے ک اس 
میں انسان کافی بااذات سمجھا گیا ۔ چونکہ انسان کو صرف فطرت کی تخلىق مانا جاتا 
ے اس لیے اس کے روحانی وجود کو بٹا لگ جاتا ھے اور زندگی ہے معنی ہو جاتی 
ہے ۔ مذھبٔ انسان کو ذات واجب کے ساتھ نسبت عطا کرتا ھے جو اس کی آزادی؛ 
شرافت اور فضیلت کی ضامن ھے ۔ اسی سے وہ فطر اور سوسائٹی کی ساخت میں 
2 پیدا کرتا ھے ۔ اسی کی بدولت وہ کسی ایسی شے کی ہندگی اختیار نہیں کرتاجو اس 
5متر اور فروتر ہو ۔اسی سے قرب و نسہت حاصل کر کے وہ اپنے سے ماورا ھونا سکھتا 
ھے ۔ وھی اس کی امیدوں اور آرزوؤں کا مرکز' وھی اس کا ملجا و ماوی'' وھی اس کا 
مونس و مددگار اور وھی اس کے اخلاقی عمل میں اس کی رھبری کے والاھے ۔ 
انان زندگن کا معما ی٭ ھے که وه صرف فطری وجود نہیں رکھتا بلکه 
روحانی وجود بھی رکھتا ھے ۔ ع الم اس کی ذات میں شامل اور تاریخ اش کے اور من 
پیوست ھے ۔ وہ اپنے روحانی وجود کے باعث فطرت کا کلیة پابند نہیں, بلکہ اس میں 
فطرت سے ماورا ہونے کی صلاحیت ھہے ۔ صرف خارجی لحاظ سے وہ فطرت کا جز 
ھے اندرونی طور پر ا١س‏ کی روح آزاد ھے جو فطرت کی حکمراں ھے ۔ فطرت پر 
اس کا قاہو برابر بڑھتا جا رھا ھے ۔ لیکن باوجود اس تسخیر کی صلاحیت کے وہ اپنے 
هانھہ, کی بنائی ہوئی مشین کا غلام بن گیا ھے ۔ ٹیکنالوجی (۷عداہ ہد :17) اور سائنس کی 
ترقی نے اس کے لیے نئے نئے مسائل پیدا کر دئے ہیں جو خود اس کے وجود کے لیے خطرہ 
بن گے ھیں ۔ وم لامحدود عالموں کی دریافت میں خود کھو گیا ھے ۔ وہ توانائی جو 
مادہه کے ذرا میں پوشیده تھی اور جس پر سارا نظام فطرت تھما ھوا تھا اج من 
ھوتی نظر آرھی ھے ۔ کیا یہ سارے عم کے فطری نظام کو درہم و برھم کی حم 
اس کے استعمال پر کسی قسم کی اخلاقی روک تھام نہیں لگے گی ؟ اضافیت کے تصور 
اتۓ آنیسویں صدی کے ارتقائی نظریے پر کاری ضرب لگائی ھے جس میں بھولےپن سے 
بھ با مان نی تھی کہ فطرت میں ھر شے ترقی اور بہتری کی طرف بڑھ رھی ھے ۔ 
اب یہ سوال إُٹھایا گیا ھے کہ کیا اس حاتیانی 7 کا اطلاق عالم فطرت کی غیرنامی 
ٹیا پر بھی ہوتا ھے یا نہیں ؟ کیا فطرزت کا رجحان بہتری کی طرف ھے یا ابتری 
کی طرف ؟ ياایيهہ کہ دونوں عمل یک نے عفن وابگر سی بر سرکار آنے رھتے ون آوز تاریخ 7- 
:رفتار خط ۔مستقیم میں نہیں بلکہ دائرہ وار رھتی ھے ؟ ۔ 
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یسویں صدی میں انسانیت کے سامنے سب سے اہم مسثلہ یہ ھے کہ ٹیکنک 
(٥:ونصا6٭1)‏ کی ترقی پر روحانی اور |خلاقی ہابندی کس طرح عاید کی جائے ۔ مملکت کی 
فوخ فان و ڈکنالوجی ( جہاہ×:7“6) کے باعث غیر معمولیى اضافہ هو گیا ھے جس پر اخلاقی 
روگ تھام کی ضرورت ے؛ تاکە روحانی آزادی میں خلل نہ پڑے ۔ مملکت کا فرض ھے 
که 3٦‏ ۰ بیدا 7 جن میں سب انسانوں کو اخلاقی عمل کے مواقع بلا روک ٹوک 
مل سکیں تا کہ وہ اپنی ذات کا تحقق کر سکیں سوسائئی اور مملکت کی ہدوأت وہ اپنی 
ناعکی گی سے جج کو ورظیم مہرد کاسال رر لق 27 طرادی دو درد سے 
واشنتگی تا کے اور علم وفغن کی قدروں کو فروغ حاصل ہو ۔- غیر خود سے واشتنگی 
بھی اخلاقی اور روحانی عمل کی ایک صورت ھے بشرطیکہ خارجی اتحاد کے بجائے حقیقی 
اون وابستگی کی کوشش کی جائے جس کے بفیر مساوات و اخوت کے خواب 
شرمندۂُ تعير نہیں قرو کے ور کہا خى وا خرن کا مدان سوسا کی او لگ گے 
علاوہ. اور بھی ھے ۔ وہ ذات واجب کا قرب اور اس سے واہستگی چاھتا تھا ۔ خارجی عالم اور 
شرمسای کے غلدلق وروی کر عدرد اور غ ور 5ئ ہن غاررائے دای 6 5 سان کو 
حفیھی آزادی ملتی ھے اور اس کی روحانی پیاس بجھتی ھے ۔ ماورائے ذا ہونا اور وجود 
باری تعالی' کا احاس و اقرار انسانی وجود کو مجور و محدود نہیں کرنا بلکہ لامتناھی 
از ای بے ہم کنار کرنکا ھے ٭ے 

بیدائش دولٰ ک5 ے چک میں جدید انسان خود مشین بن گیا ھے ۔ اس کا روحانی 
توازن قایم نہیں رھا ۔ چونکہ اس کی قدر و قیمت کا پمانہ افادیت آسائش ھہے اس 
نے سو روح گمزور ھہوگئی ھے ۔ اس نے زندگی کو خانوں میں بای دیا ھے ۔ 

سے کن لئے اس نے قاعدے فانوں بنائے ھیں ۔ وه سمجھتا ھے که یه قاعدے 
ک 2 مادی اغراض کے لے کافی ہیں اس لئے که خارجی طور پر ان سے تمدن 
6 کاروبار اچھی طرح چلتا هے ً ان علاوہ کن اخلاقی 3 روحانی ٠‏ کی ضرورت 
ہیں -۔ سیاست ؛ معیشت؛ صنعت و حرفت ؛ٴ سائنس اور ٹیکنالوجی (۶چ8٥ا٥80٥٥ت٥1)‏ ان سب 
شعہوں کی ترقی علیحد علبحدہ اس طو رپر ہوئی ھے که ان کی تہ میں کوئی اخلاقی یا روحانی 
حرکگ موجود نہیں اور نہ اس 2-. ضرورت محسوس کی گئی ۔ گویا که ان میں سے 
ھر ایک کایباللفاں ھے ۔ یہ عجیب بات ھے کہ ان مختلف شمبوں کی ترقی کے باوجود 
جموعی طور پر انسانیت کی ترقی نہیں ہوئی - ئۓ ٤‏ سن گسے۔ الات کے خادم 


‌۹ 


نہیں رھے بلکه آقا بن کے اور وە ھے کہ ان کی غلامی میں ان کے پچھے پچھے 
گھسٹتا چلا جارھا ہے ء حبران و بریشان؛ مجور' تھکا ھارا |إور خود اپنے وجود سے 
یزار ۔ خود ھی تو ان شعبوں کے ربط و تعلق کو درھم برھم کیا اور ِب خود ھی انھیں 
اجتماعیت میں منضبط کرنا چاھتا ھے۔ انسان کی یہ دیرین تمنا رھی ھے کہ زندگی کی 
سالمیت اور کلیت برقرار رھے ۔ پہلے وه مذھب واخلاق کے ذریعے سے ابنی اس 
ضرورت کی تکمیل کیا کرتا تھالیکن جب هذہب و اخلاق کی گدی خالیى ہوئی تو سیاست 
پر براعتاة ووکی اور آج وه اسان کی اس کمی کو پورا کرنے کی دعویدار بی 
ھے ۔ مارکسزم نے اپنے مخصوص رنگ میں یه سالمیت اور کلیت ةایم کی ھے اور دوسرے 
ملکوں کے اشترا کی نظاموں میں بھی ِس کی جھلک صاف نظر آرھی ھے ۔ لیکن چونکہ 
اس سالملت کو قایم کرنے میں سائنس ۶ ٹیکنالوجی ( ج٥ ٦٥|‏ 18) اور معشت و سباست کا 
سہارا یا گیا ھے اور اخلاقی قدروں کو نظرانداز کیا گیا ھے اسی لئے انسانی روح 
کی آزادی رک گئی ھے اور بعض ملکوں میں اِس کی غلامی کی زنجیریں پہلے سے 
بھی زبادە مضبوط ہوگئی ہیں ۔ ان زنجیروں پر انقلابی نظریوں کا چاھے کتنا ملمع کیا 
جائے لیکن زنجیریں تو پھر زنجیریں ہیں ۔ وہ آزادی میں مد و معاون تو نہیں ہو سکتیں ۔ 

ٹیکنالوجی (8۷٥1ہ1:0:0)‏ اور معای‌نظم کے ساتهہ عوام کی روٹی کا مسئله بھی واہستہ ھے۔ 
جدید تمدن میں بڑھتی ہوئی آبادی کے پیش نظر اس مسئلہ کی بڑی اہمیت ہے ۔ انسانوں 
کے لئے ایسا اتظام ضروری ھے کە سب کو پیٹ بهر روٹی بھی ملے اور روح کی 
آزادی بھی برقرار رھے ۔ صنعتی عہد میں نشاۃ ثانیہ کی انساندوستی کام نہیں دے سکتی۔ 
اس وقت حاات یہ ھے کہ صنعتی تہذیب میں انسان کی حیثیت عالم میں ہے معنی ھوکر 
رہ گئی ھے ۔ وہ زندگی کے معنی ہے بگانہ؛ تاریکی میں ٹامك ٹوئیاں مارتا پھرتا ھے۔ 
ایک ایسے نئے روحانی مسلک کی ضرورتى ھے جو صنعتی عہد کے مسائل سے عہدہ برا 
ھوسکے اور زندگی کے تضادوں کو دور کرسکے۔ٹیکنیک (ونصطء:7) کو ہے قید و بند نە چھوڑا 
جائے بلکه اس کو بھی اخلاقی تقاضوں کا ہائند کا جائے تاکه جدید زھانے کے 
انسا نوں کی زندگی میں سم آھنگی بیدا ہو اور وہ ابنا کھویا توازن اور وقار حاصل کرسکیں۔ 
يہ مقصد کس طرح سے حاصل کیا جائے ؟ سوائے اس کے کوئی صورن نظر تہیں آتی 
که انسان اور خدا کے درمیاں کھویا ہوا ربط اور تعلق پھر سے قایم ہو تاکہ ٹیکنیک 
روحانی عوامل کی پابند ھوجائے اور سوسائٹی بھی اپنے آپ کو کان بالذان سمجھنے کے 


بجائے اخلاق کو اپنا رھنما بنائے ۔ آج سوساٹی یه دعری کررھی ھے کهھ فرد اس کی 
تخلیق ھے۔یہ دعوی بہت سی خرابیوں کی جڑ ھے۔مکن (ے قدیم زھانے میں معاشرتی زندگی 
کے ابتدائی عہد میں اس دعوے میں تھوڑی بہت اصلیت ہو لیکن مسہحیت اور اسلام 
جیسے ھذاہب کے؛ تاریخ میں داخل ہونے کے بعد یہ دعوی' ہے بنیاد ہوگیا ھے؛ اس 
لئے کهہ ان دونوں مذھبوں نے ملکت اور معاشرہ دونوں کو روحانی زندگی کے ماتحت 
5ر دپا وہ سو ساٹی کا چاھے کتا ھی دست نگر گیوں نہ ھو اندرونی طور پر اس کی 
روح اس کی زندگی کے خد و خال کا تعین کرتی ہے ۔ فرد اور معاشرے کا تصادم 
اسی وقت ڈوو ھرسکتا ھے جب کہ دونوں کا مقصود و ہنتھا ذات واجب کی مرضی ہو جو 
سچی روحانیت اور اخلاق کا مع ہے ۔ 

ملکت یا معاشرے کو فرد پر فوقیت دینا کوئی ایسا عالمگیر اصول نہیں کهہ ہر 
حالت میں اس کی صحت و تائیر غیر مشتہ ہو ۔ شخصیت کی آزادی ہر ملک یا معاشرے 
کو صرف ایک حد تک پابندی لگانے کا اختیار ھے ۔ اگر اس حد سے تجاوز ھوا تو 
اس کے نتائم کبھی بھی اچھے نہیں نکلیں‌ گے بلکہ خطرہ ھے کہ خود ملکت اور معاشرہ 
زوال کی راه پر پڑجائیں ۔ انسان کے حقوق جو اسے ملکت یا معاشرے کے مقابلے 
میں حاصل ہیں ان کا تعیں کوئی دستور یا قانون نہیں کرسکتا بلکہ روح کرتی ہے ۔ 
یہ حقوق فطری نہیں بلکہ روحانی اور اخلاقی ہیں ۔ فطرت کسی قسم کے حقوق کی 
نشاندھی نہیں کرتی بلکە روح کرتی ھے ۔ انسان کے بنبادی مقاصد معاشرتی نہیں بلکہ 
اخلاقی ہیں ۔ انفرادی طور پر جو انسان اچھا ہے وھی معاشرتی مقاصد کے لے وی 
کارآمد ثابت هوگا اور جو انفرادی طور پر برا ہے وە کبھی بھی معاشرسے کی خدمت 
با دوسروں کے لئے ایثار نہیں کر سکے گا۔ ملکت اور معاشر ہے کے غیر محدود اقتدار کے 
خلاف مذھب نے ھمیغه آواز باند کی اور انفرادی روح کے حق کو منوایا ۔ اجتماعت؛ 
مساوات اور عدل اس وقت تک قائم نہیں کرسکتی جب تک کہ اس کے حر کات روحانیت 
اور اخلاق پر ھہنی نہ ہوں ۔ سمساوات اور عدل روحانی مظاھر ہیں چاہے خارجی طور 
پر سیاست و معیشت کا کتنا ھی گہرا رنگ ان پر کیوں نہ چڑھ جائے ۔ 

تمام قدروں میں خر کی بڑی اہمیت ھہے ۔ اچھی سیرت کا تعلق ارادم اور 
نیت سے ھے جس میں انسان مطاق طور ہ آزاد ھے ۔ اپنے عمل میں انتخاب کا حق 


ای 


فطرت نے دپا هھے ججسے کوئی اس سے نہیں چھین سکنا 7 اگ خیر کے امکانات 


۲٢ 


میں کسی کو یقین ہے تو دائستہ یا غیر دانسته طور پر اسے اہدیت کا قرب حاصل هوجائے 
گا ۔ ہر شیص جو نی کی پر عمل کرتا ھے اس کے پیش نظر ابدی خیرکی جھلکراں ھوتی میں - 
نیکی پر عمل کرنے والے کی مثال سورج مکھی کے پھول کے مانند ھے جو خود بخود 
سورج کی طرف پھرتا ھے ۔ اس طرح نیک عمل کرنے والا سب سے منھ موڑ کر 
ذات واجب تعالی کی طرف عتوجہ اور اس کی مرضی کا جویا رھتا ہے ۔ عبودیت ھی 
قرب البی کی منزل کی طرف رھبری کرتی ھے اور اسی کے ذریعے سے انسان ابنی 
شخصیت کا تحقق کرتاھے ۔ 

خیر اور شر کا تصور دنیاکی ھر تہذہب میں ملتا ھے ۔ وحشیوں میں بھی بعض باتیں 
اچھی سمجھی جاتی ہیں اور بعض بری ۔ اس میں شبہ نہیں کهھ اچھے اور برسے کا تصور 
ختلف زمھانوں اور مختلف تہذیوں میں تھوڑا بہت بدلتا رجاھے لیکن ننادی طور پر وه موجود 
رھاھے ۔ بعض تہذییوں میں خیر اور شرکا تصور تو موجود تھا لیکن اسے کسی نظام اخلاق 
5 جز نہیں بنایا کت ۔ بعض دوسری ہذیبوں میں قدروں 1 فر کہ بیدی یی کی اور 
نظام اخلاق کو عملىی ضرورتوں کے تحت مرتب کیا گیا جس سے اس تہذیب کے اخلاقی 
نصبااعین کا اظہار ہوتا ھے ۔ اگر کسی معاشرے میں محبت اور خدمت کے نصب العین 
کو اونچا درجه دیا گیا تو ١س‏ کے افراد کی ذھنیت پر بھی رنگ غالب ہوگا چاھے 
سب افراد کا عمل اس اصول کے مطابق ہمیشہ نہ ہو لیکن بڑی تعداد کا ہوگا ۔ اخلاقی 
عمل کے نمونے ھمیں ھر سوسائٹی کے اعلی افراد میں نظر آتے ہیں ۔ معمولىی طور پر 
افراد کے عمل کا تعین ملکی قانوں سے ہوتا ھے جو خود اخلاقی شعور پر مبنی هوتا 
ھے ۔ در اصل اخلاق اس طور پر مجبور نہیں کرتا جس طرج کہ قانون کرتا ہے ۔لیکن 
ھم کسی سوسائٹی کے اخلاق کا جائرہ لینا چاہیں تو اعلیٴ افراد کی سیرت سے ایسا 
کرنا ممکن ھے ۔ جو اخلاق هذھہب پر مبنی ہوتا ہے اس کی مطلق حیدت ہوتی ہے ۔ 
اس کا مقصد رضائے ال کے مطابق عمل اور اس کا نتیجہ دنیاوی فلاح و بہبود ھے۔ 
اور ا يہ نیجھ خاطر خواہ نه نکے تب ھی اس رج قدر و قیمت میں کسی طرح سے 
کمی نپین واقع ہوتی ۔ اصولی طور پر پہ اخلاق مطلق ہوتا ھے لیکن اس کی فروعات 
میں حالات کے لحاظ سے تغیر وتدل اجتہاد کے ذریعے مکن ہے ۔ افادیت اور مسرت 
اگرچہ اس کا مقصود نہیں لیکن عملی زندگی میں يہ حاصل ہوجاتی ہیں معمولاً نکی کا 


تہ نیکی کی شکل میں اور بدی کا بدی کی شکل میں ظاھر فر لے 


۲۲ 


گندم از گندم بروید جو از جو از مکافات عمل غافل مشو 

مطلق اخلاق مس نیکی؛ حق؛ صداقت اور خبت فی نفسهہ مفصود ہوتے ہیں 
ان پر عمل کرات و نے لازمی طور پر حقیضی مسرت حاصل ھوئی ہے اگر چه سیر بت 
مقصود نہیں ہوتی؛ وه ضمنی طور پر خود بخود مل جاتی ہے ۔ ان اخلاقی اقدار بر 
عمل یرا ھہونے سے انسان اپنے وجود سے عاورا فر جانا ھے یپ و انان کا رادی اور 
گرا تجربه ھے جس کی بدولت وھ اپنی ذان کا تحقق کرتا اور معاشرے کو اپنے 
تجرہوں سے مستقید کرتا لج ٭ 

بسویں صدی کے نصف آخر میں انسان اپنی تمدنی 27 کی جس منزل میں 
ھے وہاں وه یہ محسوس کر رھہا ہے کم اسے ایک نئے اخلاقی توازن کی ضرورت ھے 
جو اس کی روحانی اور مادی را کی میں مفاہهمت تو سا ےا انان اعلی ترین 
قدریں محبت اور بے غرضی ہیں جو آج س نع ظ الس کے سوے لتاق سان تی 
سے مگحبت اور ہے غرضی گے ۔ قح اُہلتے ہیں نہ کہ عطاب پرستی اور عیش کسی 
ات آج اخلاقی نراج کت وج ھے کہ خبر و شر کے احساس پر جو معاشرتی 
ردعمل هہونا چاھثے وم نہیں ہوتا۔ برائی اور بدی سے ضمیر میں جو خاش پیدا ہرنی چاھئے 
وہ نہیں ھوتی ۔ احساس کی يہ کوتاھی تہذیب و تمدن کے لٴے اس وقت سب سے بڑا 
خطرہ بن گئی ھے ۔ 

بعض اوقات انسانوں 23 خارجی احوال میس تبد یلیل بیدا ھونی ھے۔ امیر غر بب 
هو جاتے هی اور غریب امیر بن جاتے ہیں ۔ حاک5 نم محکوم ھو جاتے ہیں اور محکوم حاکم : 
لیکن یہ سب تبدیلیاں خارجی ہیں ۔ روحانی طور پر 1 انسان میں تبدیلی پیدا ھہوتو اسے 
ھم حقیقی تمدیلی 1 رگتے میں ۔ اندرونی طور پر انان میں سب کچھ چھما ھوا ھے 


حوانیت بھی ھے اور اخلاق کی اعلی صفات بھی ۔ اس کے تحت شعور میں ظام 


>ک"۳۰ 


زعدد؛ گت سب موجود ھیں - 


)١ )‏ تر اں پاک میں اخلاقی بصیرتون کو مختاف آبات میں بیان کیا کیا من 

رر ےت اچھائی کی تو اپنی ذات کو ابو گیا۔ ران |حساتم اح۔نتم لافسکم 
و اناسائ٭م فلھاء (اگر کوئی بھلائی کریگا تو اپنو ابو کریگا اور برائی کریگا تو اپنی اثو) لمن یەمل مثقال ذرة خیراً یرہ 
ریو مر سال رود پروںە (جس کسی نو ذرہ برایر بھلائی کی تو اس کا پھل پائوگا او۔ اگر کسی نو ذرہ برابر 
برائی کی تو وہ بھی اس کا نتبجہ دیکھە ایگا) -۔ وو فیت کل نفس ما عملتء (ھر آدمی کو اس کر عمل کا ٹھیک ٹھک 
بدلا ملرگا ) ۔ 


۲۳ 


ٰ کہا جاتا ھے کهہ ساسی يا معاشی انقلابی سے نا اسان بدا ہو جاتا ھے ۔ 
وم سے کی سک یو ٢‏ پا ہے ای ہی کر مو و و 
سے ہوتی ھے ۔ سیاسی اور معاشی انقلاب بھی انسانی روح کو نہیں چھوتا۔ اس کے 
لئے اندرونی روحانی عمل کی جدوجہد درکار ھے ۔ معاشی اور سیاسی حرکانی ننا انسان 
اس لے بھی ہیں بدا کر سکتے کہ ان کا تعاق زندگی کے وسائل سے ہے نە که 


ممَاصد سے ۔ ںی 


جب مقاصد بن جاتے ہیں جیسا که جدید تمدن میں ہمیں نظر آتا ہے 
تو انسانیت زوال کی راہ پر پڑ جاتی ھے ۔ آج مم کیا دیکھتے ہیں ؟ معاشی زندگی کی 
گنتکاشن میں انسان کے پاس اتنا وقت ھی نہیں بچتا که وہ اپنی روح کے نہاں‌خانے کی 
!اق یس جھے ‏ جوطات اور کرای کی میسن گے ص حرق یی جا کر 
اتا ای جاک ۶ ان دداک فارق سے سے راتا آنی کا سک ھے ریس ہر فی 
میں ھوتے هوئے بھی وھی پرانا انسان ھے جس کٗ نقشہ ھابز نے کھینچا تھا ۔ ظاام 
سفاک؛' جنگ جو خودغرض اپنے ذرا سے فائدے کے لئے دوسروں کو بھینٹ چٹڑھا دینے 
والا ا١ہنے‏ گھر گی :آباقی ‏ کے اے توق کو اق و راف کر دینے والا دولت و 
رون و شہرت 6 ہجاری؛ قوت و اقتدار کا دبواته ۔ 

مار کسٹرم گے مافے۔ والے کرتے ؤّن-“ 4۴ اھرن نے :ا گر معاشی انصاف قایم 
گردیا تو سارے دکھوں کا مداوا ھوجائے گا ۔ حقبقت یه ھے که اگر ایسا ہو بھی گا 
تو کی کا الله اور زیادہ نمایاں ھوجائے گا ۔ جب تک معاشی انصاف کے ساتھ انسانی 
روح کی آ(ادی' کو تسلیم نە کیا جائے عمل نتیجہ خی نہیں ھوسکتا ۔ ممکن ھے عارضی نتائج 
حاصل ہھوجائیں لیکن دیرہا اثرات مثرتب نہیں ہوسکتے جن سے زندگی کی ترقی کی نشان 
دھی‌ھو ۔روحانیت معاشی انصاف کی مخالف نہیں۔ہاں وہ اس وقت ضرور مخالف ہوگی جب که 
آرادی کا گلا گھوٹاجائے گا ۔ زندگی کی حقیقت تک ھماری دسائی آزادی ھی کے 
توسط سے ممکن هھے؛ خود آزادی اس وقت بامعنی بنتی ہے جب کہ وه خیر؛“ صداقت اور 
حق کے ساتھ اپنا رشتہ استوار کرے ۔ اس طرح حسی تجربہ سے بلند ھوکر انسان اخلاقی 
قدروں سے ہم کنار ہوتا ھے جن کی نوعیت روحانی ھے ۔ یہ قدریں کسی خارجی محرک 
کا نتیجہ نہیں ھوتیں بلکہ ان کا ماخذ روحانی زندگی کے اندرونی تقاضے ہوتے ہیں ۔ انہیں 
سے ھمارے عمل کو وقار نصیب ہوتا ھے اور انھیں سے تاریخ بامعنی بنتی ھے ۔ 

ُ (باقی) 


ال شیا رع ہوراو سیل اتال 


از 
جناب قاضی عدالودود صاحب + اھ 


اخبار الاخیار ٭ سین ٹیفک سوسیٹی صوبہ بہار+ قصبه عظفر پور ضلع ترھت > کا 
ہانئزدہ روزهە اخار تھا ۔ يہ سوساٹی تاریخ ٤‏ مئی سنہ ۱۸۹۸ء قائم ھوثی تھی ؛ اس 
کے صدر سيد محمد تقی خاں اور سکریٹری سید امداد علی تھے ۔ اس کا ایک مجاد جس 
میں ٠١‏ اپریل سنہ ۱۸۱۹ء سے لیکر ٥١‏ دسمبر سلہ ۱۸۷۰ء کے شمارے (شمارۂ 
)٤) ٤‏ موجود ھیں؛ٴ جناب شاہە مقبول احمد (سنٹرل کال کلکتہ) نے کتخان ادارۂ 
تحقمقات اردو بن کی نمائش کے لئے مستعار دٛے تھے؛ اور میں نے ان کا مطالعه کیا ھے ۔ 


ذیل میں وہ چیزیں پیش کی جاتی ہیں ؛ جن کا تعلق سرد إحمد خاں سے ھے ۔ 


دعطاے خطاب : جناب مولوی سسد احمد خاں بہادر کو حضور ملکه معظمه.. . نے 
ئمخغاے اسٹار آف انڈیا اور خطاب کین اسٹار آف انڈہا سے معزز و متاز فرمایا ۔ 
بلاشبہھ اس با سے ھماری سوسیٹی آۓ مبروں اور ان کے دوستوں یو بحد خوشی 
ھوگی... صاحب سکرٹر انڈیا آفیں نے جو چٹھی .. . سید احمد خاں کے نام لکھی تھی 
اس کی نقل ذیل میں مندرج ھے : چٹھی - 

چٹھی : از مقام دفتز ند مورخہ ٣‏ جون سنهہ ۹٦۱۸ء‏ ۔ میرے دوست سید 
احمد خاں سی اپس آئی ؛ میں اس بات کے بیان کرنے میں نہایت خوش ہوں که ملکہ 
معظمہ دام اقبالہا نے آپ کو اسٹار آف انڈیا کا کمپینین مقرر فرمایا اور میں اس پر 
آپ کو مبارکباد دیتا ھوں ۔ راقم آ 5 دوست؛ جی آاناوے کور ۱٥١(‏ جولائو 
سنە ۹٦۱۸ء)‏ ۔ 


ر6 


(سفر ولابت کی ترغیب: ٭. . فی زماتا ہماری سوسیٹی کے لیف انریری 
سکرٹری جناب مولوی سید احمد خاں صاحب بہادر سی ایس آئی .., اپنی ذاتی ہمت 
کی بدولت لندن میں پہنچے اور . . اولوالعزمی ھندستانیوں کی جللی عادن کے بر خلاف 
قو تھی تب نگ هندوستانی رعایا خاص لندن میں جاکر اپنی ملکہ معظمہ کی دللى توجہ 
اور اھل یورپب کے اس ذاتی اخلاق کو جو وہ اپنے ملک میں مسافروں کے حال پر 
ہذول فرماتے ہیں ' آنکھہ سے نہ دیکھہ لنگے 'ھرگز اس کے جی میں اپنی گورنمنٹ کا 
پکا خلوص پیدا نہ ہوگا اور جو حق گکورنمنٹ ڈاسن یر راف ھعے آن ہے پر تا 
ادا نہ ہوگا ۔ جب ولوی صاحب . . لندن . . گئے تو تعامی مبران انڈیا کونسل سے 
ملاقات ھوئی اور چند مبران پارلیمنغ بھی ان سے لے اور یہ سب صاحب نایت اخلاق ۔, 
کے مائو سان آ کے ےار کان ےو اب وہ بجضور .. سکرٹری آف اسلیٹ بھی باریاب 
ہوئے ھونگے ۔ جب مولوی صاحب .. وہاں کسی جاسے میں بلائے جاتے ھیں؟ تو ارہاب 
جلسہ ان کی خاطرداری . . میں کسی قسم کی کوتاھی نہیں کرتے . . سر جان لارڈ 
بہادر گورنر جنرل سابق کی عنایتیں . . ھرگز ببان میں نہیں آسکتیں . , دو مرتہ خاص 
مولوی صاحب . . کی فرود گاہ پر تشریف لائے اور ایک جلسے میں خاص مولوی صاحب .. 
کی نسبت اپنی ایک اسپیچ میں بہت کچھ فرمایا اور بدرجة غایت .... تعریف و توصف 
کون عِلی گڑھ؛ (١[ستمر)‏ ۔ 

”ہرٹش انڈین ایسو سی ایشن اضلاع شمال و مغرب : سید احمد خاں لیف آنریری 
سکرٹری نے ہموجب هدایت ایسو سی ایشن کے تمام عرضداشتیں جو ایسو سی ایشن نے واسطے 
فلاح هندوستان کے وقتاً فوقتاً گورنمنٹ ھندوستان کے روبرو پیش کی تھیںء اور جن کو 
اس سی آیشن نے عاحدہ علحدہ رسالوں میں چھاپا ہے بحضور ..., سکرٹری آف اسللت 
فار انڈیا یعنی وزیر ند کے گررانیں ٠‏ چنانچہ ان کی عرضداشت ..., اور اس کا 
جواب جو دشکا سے وزیر ھند سے مرحمت ہوا وائن ا اخہار میں مرج ..م, هے) 
(اسی کے بعد عرضداشت اور اس کا جواب) ع لی گڑھ ( ستعیر):۔ت 

٭خطبات‌الاحمدیه علیالعرب والسیرۃ اللحمدیہ : (حضرن . , کے حالات زندگی اور ان 
مضامین میں جو ان کے حالات سے متعلق ہیں ایک کتاب کی اول جلد مشتہر ہوگی جس کو ., 
سید احمد خاں بہادر , . مصنلف, , تبین الکلام نے جواب مضمونوں کے سلسلے کے مطابق تیار 
کیا ھے ., نہایت فکروتردد کے ساتھ ہلا نعصب وا حمایت اس تصنیف میں بڑی تحقیقات کی ھے .. 


۲۲ 


اس بای پر اس نے اپنا دلىی افسوس ظاھر کیا ھے کہ ان مصنفوں (انگریز سیرت نگاران 
پمبر صاحب) میں سے کسی نے وضعی اور اصلى حدیثوں میں امتیاز نہیں کیاء چنانچه اس 
مصنف نے ان تمام وضعی اور غیر صحیح احادیبی کو جن کو هر ايك تعلیم یافتهہ اور 
صاحب تمز مسلمان نے پہاے ھی سے باطل اور غیر سند سمجھکر مدتوں سے خارج 5ر 
رکھا ھے ؛ ان روایتوں اور مقولوں سے صاف متاز کر دبیاھے جن پر اس وجهةہ سے 
اعتماد کی کرنا چاھیے که ان کے خالص اور صحیح سمجھنے کے واسطے بہت سے 
دلایل موجود هیں ۔ یہ کتاب انگریزی مژں لکھی گئی ھے؛ لیکن جو عبارت عبری ٠...‏ 
یا عربی ... سے سی ئی ھے وه بجنسه نقل کر دی ےکآ سے گل تن تعقنات کا 
انگریزی تر جمھ بہت صاف اور نہارت صحیح ھوگا؛ اس وجهہ سے کە مطزنف .۔۔ 2 انگ 
دوست یعنی عالم انگریز نے اس پر نظر ثانی کرنا اپنے ذمه لا ہے . اول جلد میں مضامین 
مندرجۂ ذیل ہونگے : اول ملک عرب کا تواریخی جغرافيه“ دوم مذھب اسلام سے پیشز 
جو عرب تھے ان کے طور طریق اور دستور' سوم عرب میں جو اسلام سے پہلے مذھب 
رائج تھے ان میں سے اسلام کس مذھب سے ایت مشثابہ ھے اور آیا اس تعلقٰ سے 
اسلام کی ؛صلیت ربانی ثابت ہوئی ھے یا صرف بناوٹ پر اس کی بنا ثابت ہوئی ھےە چہارم 
مذھب اسلام عمومعاً لوگوں کے حسن معاشرت اور مذہب ء‌سوی اور یہود کے حق میں مفید 
ہوا ھے یا مضر؛ پنجم مسلمانوں کا علم البِات؛ ششم مذھبی رواتیں ارر بحث اس امر کی 
کہ ان پر کس قدر اعتہار کرنا چاھئے ' ھفتم قران مجید' ھشتم تاریخ مکە شریف مع بیان ان 
مشہور .. باتوں کے جن کو آں‌حضرت کے بزرگوں نے مکە شریف کی نسبت شرعاً قرار دیا 
ہے ۔ سم ان حسب و نسب آںحضرت گا 'دھم وریت اور انجیل میں آں‌حضرت کی نسبت 
جو بیشگوئیاں ہوئیں +ٴ ان کا بیان' یازدھم معراج وشق قمر ٴ دوازدھم آں‌حضرت کی پیدایش 
اور لڑ کن کا حال۔ . . اس کتاب کی اول جلد جو بہت جلد مطہع سے نکلیگی بلا انتظار 
دوسری جلد کے بہم پہنچ سکیگی ., اور جلكد اول کی قیمت ٠١‏ رویہ ۸ آنہ مقرر ہوئی 
ارو مط یی گت ری لات کے اشن مل سکتی ہے از علیگڑھہ ۔ 

داخرارا لاخیار خدا.,, سید احمد خاں . , کی سعی _. کو مشکور کرے .. ابھی 
تک نظر سے بھی نہیں گزری' مگر جس قبول کرتا ھے کہ داد صداقت دی ھے ۔ خدا 
کر سے اس 3 تر جمہ فارسی با اردو بھی جاد ہو جائے ..ه> (ا مارچ ۰ء ) ۔ 

دنوقیر سید احمد خاں بمقام اندن : سیں ٹیفک سوسیٹی علیگڑھ کے اخبار سے 


۷ 


واضح ھوا کہ ١‏ مارچ . قب فاکھنقاہت تر ... دربار فرمایا اور اس .... میں 
سید احمد خاں بہادر ... باریاب مجرا و ملازمت ہوئے .. . ملازمت کے لئے ھماری سوسیٹی 
کے آنریبل پیٹرن جناب ھز گریس ڈیوک آف آرگائل وزیر مماکت ھند نے تحریک فرھائی تھی... 
شمال ی مغربی اضلاع کے صرفهہ غیر متعہد میں سید احمد خاں ھی ہلا شخص ھے جس نے 
انگلینڈ میں جاکر اسٹار آف انڈیا پایا اور حضور ملکہ معظمہ کی دست بوسی سے تمام 
اپنے ملک کے لوگوں کو فخخمر کرنے کا موقع دیاء ۔ اخبار الاخیار نے بھی اس پر اظہار 
سرت کیا ھے ۔ ۱١(‏ ئی) 

ہهروداد جلسهہ خاص سینٹہفک سوسرٹی صوبه بہار مقام مظفر پور واقع ۸ری یی 
سکرٹری ہی ئے.,, خط,,, سید احمد خان ... بہادر . .. کا مرقومہ ٦‏ اپریل ... جو . 
اندن سے آبا تھاء دریش کرکے اس قدر مضامین جو خریداری کتب عربہ' متر جمہ زبان 
انگریزی و جرمنی و فرنچ سے متعلق تھے؛ پڑھکر سنائے ۔ بعد مباحثہ یہ بان قرار پائی کہ مبلخ 
زار روپیه واسطے خریداری کتب عربیہ کے جو متعلق امتحان درجہ اعلیٴ یونیورسٹی سے ہیں اور 
زہان انگریزی خواہ جرھنی خواہ فرانسیسی سے بزبان عربی ترجمہ ھوکر ولابت 
انگلستان پا مصر خواہ دو سرے ملکوں سے مسر ھوں ..,, سمد احمد خاں ..,. ببادر 
کی خدمت میں روانه ھوں اور ھنڈوی اس کی ذریعہ پریسیڈنٹ ..,. بنک بنگال سے 
طلاب کی جاے اور اہک خط اطلاعی خدمت ... خاں نے عدوح 0 بھیجا جاے اور 
انتخاب , , خط ... اخار الاخیار میں مندرج ہوە ٥١(‏ مئی) ۔ 

(انتخاب خط .., ساد احمد خاں ... ہنام مولوی سید امداد ع لی خاں بہادر 
سکریٹری بہار سینٹہفک سوسیٹی جو لندن سے آپا ھے ..,: رسالہ که درہاب نقصان تعلیم 
هندوستان نوشتہ (ودم شابد روانہ کردہ بودمك؛ چوں معلوم شدہ که نر سیدہ ابسی؛+ گان 
بردم کہ نوشتم و روانہ نساختم ۔ الحال دو جلد آں روانۂ خدمت شریف است بملاحفاہ 
خواھد رسید ۔ الحال بصلاح وعصواہدید بعض احباب اینجا عریضداشتے تیارمیشود, ویک 
رساله دیگر مینویسم؛ آں ہمہ کاغذات بذریعہ سوسیٹی بحضور حکام ھند پیش خواہم ساخت؛ 
و گر ضرورت شد تا بارلیمنٰ خواھم رسانید' و بندوبست ایں جمله امور درینجا بخوبی 


امودہ ام ٤‏ زبادہ امرمشکل انتخاب کٹ انگریزی راے ترجمهہ ودہ است ہ-۔ 


ملس سے 





سسرظروررہ سرو١ممرہ‏ جم تق ھت سمت سمسمت ت عون اجوہ ور یں سو مم ات سے ساےہ ےمد 


١‏ ےان گتابوں کی فبرست جو سوسائٹی کو مصر سی وصول ھوئیں کسی شمارو مین ہو ۔ 


۸ 


صلاح احباب چنیں قرار یافتہ کہ در اتخاب کتب راے علماے اینجا گرفتہ شود ' و فہرسدت 
کتب ھمیں جا تبار شود و چند احباب دریں اھر ساعی اآند کہ از پروفسران یونیورسٹی 
کہمبرج و اکسفورڈ در انتنیاں کنب اعانت خواستہ شود 'ٴ چنانچه بتائید بعض احباب فہرست 
لوم کە ترجمهُ کتب آں ضروریست ' تیار شدم و سرکیولر بتحریر دز آمدہ چھاپہ میشود ۔ 
در سه چہار روز آں سرکیولر معه فہرست علوم ذریعة چٹھیات احہاب بخدمت پروفسرآن 
ہواہورسلی کیمبوج' و آکسفورڈ و للندن و اڈینرا و آپرلنڈ فرستادہ خواہدشد و در ہر عام کتب 
سهہ درجھ یعلی ادنیٴ قابل مہتدبان پکرضة او وو رہ4 اہی اتیاںب خواھد (کكذا) ساخت 
بعد آں فہرست مکمل معه (کذا) تدمینہ ترجمه ولاگت چھاپہ تیار خواھد شد۔ و سوسیٹی ھاسے 
ھندوستان را اگر مکن باشد باھم عتفق ساختہء آمادۂ ترجمهة آں خواھم ساخت و از 
گورنمنٹف درخواست عطاے نصوف حرچ نمودہ خواہد سد ۔ بین است کہ گبر تا نظور 
خواہد کرد ورنه تا سکرٹری آف اسٹیٰ استغالہ خواہد شد ۔ فہرست علوم تااغراھ یی 
ایم ۔اے مرتب شدہ است ۔ علاوہ آں بعد ملاحظهً مدارس ایں جا یک رساله درہاب طریق 
تعایم توشتہ ام ء خصوصاً طریق تعلیم مسلمانان کہ تمام علوم دنبوی مثل حساب و جخرافہ و 
ریاضی و جرثقیل و پواٹیکل اکونمی و تاریخ و علم زمین و نبانات وغیرہ جعله علوم بزبان 
اردو تعلیم ری ہی غعلار ان کو جات ادگ یرک قرغ ری تو اانگرہزی جا ار 
و انگریزری تا کرائت کی نی اھ ای فر دو زبان بقدر کارروائی روزعرہ آموختہ شوند ؛ 
و زیادہ از آں صرف اوقات بر آں کرد نشود, و در زمانهُ ھمیں خواندگی مسلماناں را علوم 
دنہ شاں مشثل عقائد و فقه آموختہ شوند ؛ بعد آزاں کہ امتحان ہی ١ے‏ .اس کردہ شود' ھر بک 
طالہعلم را اجازن و اختیار خواہد بود که منجماه علوم خوائدۂ خود یک زبان و دو علم 
را براے تکمیل پسند و اختیار نعاید - اگر کسے میخواہد کہ در زبان عربی کامل شود 
وا ات خواہد ہود که زان عربی اختیار نعاید و اگر اورا خواہش باشد کہ ھن ملا 
علوم خواندۂ خود علم دین را تکمیل سازد؛ آں را اختار نعاید ۔ ھر کسیکہه خواھد زبار 
انگریری را اختیار نمابد و آں را تکمیل سازد ۔ از روے حساب خواندگی معلوم میشو 
کہ طالہعلم متو سط الذھن اگر بعمر یازدہ و دوازدہ الین در مدرسہ داخل خواهد شد 
تا بعمر ہیجدہ سال یقینی امتحان ہی ۔ اے پاس خواھد ساخت ۔ بعد ازاں تا سهہ سال دی 


١.نام‏ علما و کپ منتخمہ شمارہ یکم دسمبر سنہ ۱۸۷۰ع مد ھ 


۲۹ 


اور اجازے خواندن جہت تکمیل دو عام و یک زبان پسندکردەاش باقی خواھدماند و یقینی 
در عمر بیست و یک سال عا م عتبحر خواہد شد و بدرجه ایماسے خواھد رسید ۔ 
بدریافت حالات ترقی سوسیٹی بہار و شرکت و امداد حکام عالیمقام کہ صرف 
بتوجہ عالی و تدابیر و سعی جمیاه سامی شدہ است ؛ سار بسیار خەنود شدم ۔ الل تعالیٰ 
ترقی روزافزوں نصیب نماید ؛ واں خدوم راجراے خیردھد ۔ :رنڈ آف انڈیا ارٹکلہا ے سبار 
خوب توشته است ؛ ہدانست بندہ ایں کرامات جناب عا ی است وبس فقطہء ۱٥١(‏ مئی) 
اشتہار خطبات الا حمد یه علی العرب والسيیرة اللحمدیهہ: ١اس‏ کتان کو راقم آٹم نے 
تالیف کیا ھے اور میرا ارادہ ھے کہ آں حضرت صل اللہ عليہ و آاە وسلم کے حالان ابتداے 
پیدائش سے وفات تک لکھوں؛ اور علاوہ اس کے ان باتوں سے بھی بحثٹ کروں جو 
آں حضرت صل اللہ عليه وسلم سے اور اسلام سے علاقہ رکھتی ہیں اور اصلى واقعات کو 
نامعتبر و مشتبہ اور غیر سند باتوں سے تمیز کروں اور جو الزام آنحضرت صلعم 
سی یا املام: کی کی شرف گے گی یں اق سے کا کر نے نے عر کو و 
کتاب زیادہ تر ان نوجوان سسلمان لڑکوں کے لے لکھی جاتی جو انگریزری عاوم ٗی 
تحصیل میں مصروف ہیں ؛ٴ اس لے انگریزی 0-8 میں اس کا ترجمه تار ھوا ھے اور 
کی انگریزی تہارت ایک نہایت لائق اور قابل اور عالم میرے یورپین دوست اے 
درست کی ہے ء جس کے سبب سے وہ کتاب مسلمان طالبعلموں کی انگریزی تحصیل 
کے لے بھی بہت مفید ھے ۔ یہ کتاب کئی جادوں میں ختم ھو؟ ی' مگر بالفعل جلد 
اول اس کتاب کی انگریزی زبان میں چھبکر تار ہوئی ھے اورقیمت اس کی ۱١‏ روہہە 
قرار پائی ھے ۔ جس شخص کو اس کا خریدنا ہو وہ مس ٹربنر اینڈ کو سے جن کا 
کارخااہ لندن میں نر تاسٹررو محاے میں بہ نمبر ٠‏ واقع ھے ' زرقیمت بھیج کر طلب کرے ؛ 
محصول ڈاک بذمہ خریدار ہے ۔ هندو ستان کے خریداروں کی اآجان کے نے فی 
اطلاع کیجاتی ھے کە اگر ھندوستان کے خریدار زرقیمت جناب راجهہ جیکشن دس ہہادر 
پاس وہ کر کر مجھہ کو اطلاع وت 0 کتاب مذا کورہ میں ان ُ- حدمت میں بوجوادو نگا -‌ 
اس جلد اول میں جس کا یه اشتہار ھے ایک دیاچہ اور بارہ باب یں جو 
بلفظا خطه تعیر کئے گئے ہیں ' بعنی بجاے لفظ ہاب کے لفظ خطه استعمعال کیا گیا 
ھے؛ چنانچہ مختصراً تفصیل مضامیں ان بارہ خطوں اور دیباچه کتابں کی )س مقام پر 
اکھی جاتی ھے : دیاچے میں مختصراً ان عربی اور انگریزی کتاہوں کا معہ ان کے 


٣ 


درجهھ انان کے اکر ھے جو آنحضرت صعم کے حالات -- 0 کے ہاب میں لکھی 
گئی ہیں ' اور اخیر دبباچہ میں چند بڑسے بڑسے انگریزی عالموں کی رائیں نقل کیگئی ھیں 
جنھوں نے اسلام کا مقدس اور ہاک اور ایک نہایت عمدہ مذھب ہونا تسلیم کا ھے 
جسے کہ اہک سوبلزڈ ملک کے پیریا عالموں سے توقع تھی ۔ بد میں عرب 
کی قدیم قوموں اور نسلوں کا جن کا توریت مقدس میں بھی ذکر ھے اور عرب کے 
رافیے کا بیان ھے ۔ اس خطبے میں توریت مقدس سے اور انگریزی کتابوں کے 
مصنفوں ٹی راے سے اور خود جغر أفة عرب مس الا کا کنا گاھ ے که حضرن اہمعیل 
خاص مک4 معظمه میں آکر آباد ھوئے اور فاران جس کا ذکر توریت میں ھے اور جس جگہ 
سے خدا کے ور کے چمکنے کی توریت میں خبر تھی؛ وه وھی ھے جو اب حجاز کہلاتا 
ھے اور جہاں مک معظمہ واقع ھے ۔ خطہ ٢‏ میں ان رسموں اور رواجوں کا ذکر ھے 
جو اسلام سے پہلے عربوں میں مروج تھے ۔ خطبة ٣‏ میں ان مذھبوں کا ذکر ھے جو 
اسلام سے پہلے عربوں میں رائج تھے اور یہ بھی بیان کیا ھے که ان مذھبوں میں سے اسلام 
کس مذھب سے زیادھ ناسبت رکھتا ھے اور اس مناسہت سے اسلام کی اصلیت ربانی 
ثابت ھوتی سے یا صرف بناوٹ پائی جاتی ھے ۔ خطبہ ٤‏ اس ہان کا یان ھے کہ اسلام 
فمرنا انسان کے حسن معاشرن کے لے مفيد ھے یا نہیں اور پہودیٰ اور عیسائی هذەب 
کو اس سے کا فائدہ پہنچا ھے ۔ اس خطبے میں مفصلهً ذیل مسائل کی اصایت بیان کی 
گئی ھے : کثری ازدواج ٭ طلاقء غلامی ' جبر نہ ہونا دوسرے مذھبوں پر۔ خطة ٥‏ 
مسلانوں کی مذہبی کتابوں کا اور یہ کہ کس اصول پر لکھی گئی ہیں اور کہاں تک وہ 
مسلم ھیں ؛ بان ھے۔ خطه ٦‏ میں روایات ھذھبی اوران کا درجة اعتبار باعتبار روایت اور 
باعتبار راویوں کے بیان کیا گیا ہے , اور عیسائی مصنفوں کے تمام اعتراضوں کا جواب دیا 
ھے جن میں سے بڑے اور مقدم اعثظاض مفصلہً ذیل تھے : جھوٹ ہونا الرام تعظیم بتوں کا 
آنحضرت کی نسبت جھوٹ بولنے کی اجازت کا الزام غلط ھے ۔ خطبه ۷ میں قران مجید کے 
نازل اور جمع ھونے اور تقسیم ہونے کا اور یہ که بجنسه بلا کم وکاست ویسا ھی بہان ھے ۔عمدہ 
مسائلجو اس خطہے میں معرض :حجث میں اون میں يە ھیں: ا ختلاف فرادت؛ ناسخ منسوخ 
منسوخ التلاوت آیتوں کا هونا غاط ھے اور کوئی آیت ایسی نہیں جو نازل ہوئی ہو اور قرآن 
میں نہ ہو ۔ خطبہ ۸ مین مکہ ععظمهہ کی تاریخ اور ابراھیم سے اس کی تعمیر کا ثبوت 
اور حجر اسود کی اصلیت کا اور آں‌حضرت صلعم کے بزرگوں کو جو اس سے تعاق 


لی 


تھا اس کا اور اس بات کا کہ کے کی طرف نماز پڑھنی اور طواف کرنا اور بوسہ 
دینا بت پرستی نہیں ہو سکتی ؛ مفصل بیان ھے۔ خطہ ۹ میں آں حضرت صلعم گے نس ناؤۓ 
6 اور جو بحثیں کہ اس سے متعلق ہیں ان کا بیان ھے ۔ خطبہ ٠‏ میں ہغارات 
آںحضرت صاعم جو توریت اور انجیل میں میں یان کی گئی میں اور موجود ھونا آپ 6 نام 
حمد توریت میں اور احمد انجیل میں ثابت کیا گا ھے ۔ خطبہ ١١‏ میں معراج اور شق صدر 
کی اصلیت اور حقبقت کا بیان ھے اور تمام روایای محتلفه اور اقوال علما جع کر کے 
تیجہ صحیح نکالا گیا ہے ۔ خطبہ ٢١‏ میں آںحضرن صلعم کی پیدایش سے لیکر آپ 
وھ 3 رد نکی عو کین کا زان ھے ۔ نہایت صحیح حال علحدہ بیان کیا مے 
اور نامعتبر روایتوں کو تمیز کیا ھے اور عیسائی مصنفوں کے اعتراضوں کا جواب دیا ھے 
جس میں سب سے مقدم یہ اعتراض تھا کہ آں‌حضر ت صلعم 0 مرض صرع چھٹپن سے 
لاحق تھا ۔ راقم سید احمد از مقام لندن مارچ ۱۸۷۰ء ٥١(‏ مثئی) 

٭×ایڈرس سید امدادعلٰ خاںء : سید احمد خاں کے باس ھزار رہے - ھنڈوی 4 جی جانے 
کے 8ک کے ون ااشوفانسے بمشورہ پروفیسرآن یونیورسٹی کمیرج واکسفورڈ' ڈاؤن' براڈین 
اور لندن کے ایک فہرست ان کتاہوں کی تیار کر رھے جن کا تر جمہ ھونا... ضرور ہے ... ہم لوگ 
امید کرتے ہیں که ١ب‏ اھتمام تر جمہ کا ... بہت طابطے کے ساتھہ عمل میں آئے کاء ٠١(‏ جولائی) 

سینٹیفک سوسیٹی صوبہ بہار مقام مظفرپور : اه تحریک سید احمد خاں .., 
بہادر ہنگام قیام لندن بڑھے بڑسے امراےعالی مقام انگلستان نے ایک سرکار بنام عاماے 
یونیورسٹی اکسفورڈ؛: کمیرج وغیرہ جاری فزمایا .., وه فھرست بتجویز علماے موصوفین مرتی 
ہوکر شامل سید احمد خاں ... بہادر کے پہنچی ۔ اخبار سینٹیفک سوسلی عل گام 
مطبوعہ ۱١١‏ کتوبر میں مع اسماے علماے موصوفین کے چھاپا گیا ... اور سید احمد خاں_... 
بہادر نے چند قطعان فہرست ... عندالملاقان مقام علی گڑم ... سید امدادعلی خاں بہادر کے 
حوالے کیابایں مطاب کہ بعد مشورہ ھردو سوسبئی وہ فہرست :حضور نواب کورنر جنرل بہادر 
باجلاس کونسل بامید عطاے نصف خرچ رجمهہ کے بذریعہ درخواست ھردو سوسیٹی روانہ 
کی جاے اور واسطے ترجمه کرانے بڑی بڑی دقیق کتاہوں کے یہ تجویز ہوئی .۔ کہ . 
اسپر نجر صاحب مقیم جرمنی کو مہتمم کیا جائے ٤‏ اس کے بعد یہ کہ سید صاحب نے 
۷بوقت مرأ جەت بلدہ مصرہ میں ٠٠٥‏ کی کتاہیں خرید کر بھیجیں اور اس کا اتظام کردیا ھے 
که بای ٠٠٥‏ رپوں کی کتابیں بھی وہاں سے بھجوائی جائیں ١(‏ دسمیر) ۔ 


فوفزاشطوی برایک طا را نظ 


از 
ڈا کثر نذیر احمد صاحب آٌ مسام ہوئیور سلٰی ' علی گڑھ 


فركه نقطری جو ھماری آج کی کفتگو کا موضوع ھے ؛ ایران اور ھندوستان 
دونوں ملکون 1 بعض اھم تحریکوں پر اثرانداز ھوا ھے ۔ اس فر ة4 ت6 بنیاد ابران میں 
ویں صدی ھجری کے بالکل ابتدا میں پڑی ۔ رفتہ رفته اس نے بڑا زور پکڑا ؛ٴ یہاں تک 
کە دسویں اور گیارویں صدی میں ایران اور ھندوستان میں اس فرقہ کے پیروون کی 
تعداد ھزاروں تنک نچ کی تھی ۔ اس فرقهہ کو دیں حروقی سے بڑا گہرا رشنه ھے ۔ 
ٹیمور لنگ (م: سنه٦۸۰ھ)‏ کے دور حکومت میں فضل اللہ استرآبادی (م: سنه١۷۹ھ)‏ نے 
دحروفی ؛ فرقے کی بنباد ڈالی لیکن اس عہد کے اختتام کے بعد ھی دحروفیوںء کا 
زور گھٹ گیا ۔ چنانچه آٹھویں صدی ھجری کے بعد کی تحریروں میں اس فرقہ کا ذکر 
بہت ھی کم پایا جاتا ھے ۔ اس کے بجاے نقطوی فرقه زور پکڑتا ھے اور کئی صدی 
تک نہ صرف ایران بلک ھندوستان اور تر کی بھی اس تحریک سے متاثر رھتے ہیں ۔ 

نقطوی تحریک کا بانی محمود پسیخانی گیلائی تھا ۔ ہسخان گلان میں ایک 
کرو ہے کر رر کان الہ ک کے کارے ‏ اف ہے کا نت کن ےی 
واقع هے ۔ ظہیر الدیں مرعشی نے ە تاریخ گیلان و دیلمانہ میں اور عبدالفتاح فومنی نے 
ہ٦‏ تاریخ گیلانە' میں کئی بار پسیخان کا ذکر کیا ہے اور ہر جگہ اسی شکل میں اسکا 


.٥٢٥ ص‎ ٢ ه جخفرافاو ایرانء جلد‎ )١( 
. ص۰۸۰۸ ۲۸۴ وغیر,م‎ )۲( 
وفیرں‎ ٦۷ ٠٦ ٢۷٢ ٤۳٣ ص‎ (۳( 


۳۳ 


نام نام ۓ لیک دا نے۔- انت نا میں جغرافیاے سیاسی ایران'ء کے حوالے سے 
پسیخان کو گرلان ِ ایک دریا بتابا ھے جو موازی اور فومن کے یچ سے گررتا فے ۔ 
ان 7 علاو,ە جن جن ماخذوں میں سمحمود 6.20 5 ڈکر ملتا ہے ان میں اکر مقامات 
پر اسکی مختلف صورتیں مثلاً مسجوان ' بسخوانی ' بسخانی ؛ بساخانی ؛ فساخانی ملتی ہیں ۔ 
لیکن ان میں تقریاً سب کتابت یا طباعت کی غلطیاں ہیں ۔ اصل صورت ہسخان اور 
پسیخانی ھی ھهھے - 
محمود پسیخانی سیاح 6ے 32 نے انگ رت' کے اس نے اہپنی سیاحت کا 
سلسله بیت اللقدس سے شروع کیا اور بیشتر روے زمیں کا سفر کرڈالا ۔ آخر میں 
استرآباد آیا اور یہیں سنہ ۰ ۸ھ میں اس نئے مذھب کا اعلان 5 محمود نے مدتوں 
فضل استرآبادی بانی دین حروفی کے سامنے زانوے ادب تہ گگا؛ لیکن بعد میں دونوں 
مس اختلاف ہو گیا اور فضل نے ۔ا گر نے بہان: نے نکال دیا ۔ اس بنا پر محمود بعض 
تحریروں میں مردود و مطرود - نسبہت سے یاد ہوا ھے ۔ مثلاً گیارەویں صدی ھجری 
ایک تذ کرہ < عرفات عاشقن >' میں اسکا ذکر اسطرح متا ھے : 
( سحمود مطرود پسیخانی از جمله مریدان فضل بودہ کو بزد سحمود را 
سہب انایت از در خود رانده مردود نمود و از نظر انداخت و او 
در براہر حرف ۲71۱۰۲0" نقطہ کارخانہ پر داخت و خود را مطرود و 
ماعون ازل و ابد سا مخت ' غرض کہ وے بعد از آن کە از مجحاس او 
راندہ شد ہزار نگ رساله و شانزدهہ جلد کتاب چنانچہ :رد امناے 
او متداول است' پبرداخت > 
حمود کچیهہ زھانه تک شما لی ایران میں رود ارس“ کے کنارے بھی اقامت گزیں 
رھا ھے ۔ وم بڑا ەتقی اور پرھیزگار تھا ۔ اس نے تمام عمر شادی نہیں کی ۔ 
اُسکی وفان سنہ ۰۸۳۲" میں واقع ہوئی ۔ بعض بیان سے ایسا معلوم ہوتا ھے که اس 
۲ سا کت بلاتہ ئ (۱۴۳۲۸) صفحہ ۳۴۰۷ء ستون دوم . (۲) تاایف آفای کیہان ص ۲۷٢‏ . 
)٣۳(‏ دنقطویانء ص ۷۳. یہ تحریر خود محمودکی ہوسکتی ہو؛ اننا تو مسلم ہوکہ مصنف محمود کا ہم عصر ھو . 
)٤(‏ ذیل حالات فضلاللہ استرآبادی . )٥(‏ دبستان مذاھب صفحہ ۴۰۳ . ۱ 
)٦(‏ ہد تاریخ الفیء میں سنہ ۹۸۴۳ھ کو ذبل میں محمود کی وفات ٠٥١‏ سال قبل بتائی گئی ھو ۔ بظاھر صحیح 
تاریخ ۹۸۲ ھجری ہوگی اس اثو کہ اس کو فور ھی پہلو سنہ ۹۸۱ھ کر واتعات درج ہیں ۔ اس حساب سو وفات کی 
تاریغ ۸۳۲ عجری ہوگی ۔ مگر ڈاکٹر کیا نو ۸۳۱ ھجری بتائی ھی ۔ (ھ نقطویان یا پسیخانیانء صفحہ )٥‏ 


۳٣ 


نے اپنے جسم پر تیزاب چھڑگ کر خودکشی کرلی؛ مگر محمود کے پیرو اس یان کو 
دشمنوں کی افزا پردازی' پر محمول کرتے ہیں ۔ 

اس سے زبادہ ھم کو نہ محمود کی زندگی کا حال معلوم ھے اور نہ اس کے 
مریدوں اور پیروؤں کا جن کی کوشش سے يہ فرقہ دسویں اور گیارھویں صدی ھجری میں 
اتتا پھیل گیا تھا ۔ 

نقطوی مذھب والوں کو حسب ذیل ناموں سے یاد کیا گا فی نے 

)١(‏ نقطوی و نقطلی واھلنقطه ۔ ا١س‏ کی وجه يا تو یہ ھے کہ مود کے 
نزدیک هر چیز کی تخلیق خاک سے ہوئی ہے اور وه خاک کو نقطہ کہتا ھے؛' یا یه 
کہ اس نے مطااب قران کو اپنے خیال و بیان کے ساتھ مطابقت کرنے میں حرفوں اور 
نقطوں کی تعداد سے مدد لی ھے ۔ 

(۲) واحد یە و امناء۔ اس کک وجه یه ھے که نقطویوں میں جس نے شادی کی 
وہ امین اور جس نے شادی نہیں 1 وه واحد کہلاتا ھے ۔ اس مذہھب میں تجرد کی 
ا گی پر بڑا زور دیا گا ھے ۔ چنانچه محمود نے ایسی ھی زندگی بسر کی 2 

(۳) پسیخانیان یا پسیخانیھا و محمودیہ۔ یہ نام بانی فرقہ کے نام اور وطن سے مستفاد ھے۔ 

)٤(‏ ملاحدہ ۔ يہ نام مسلمانوں نے دیا تھا+؛ اس لئے کہ مسلمانوں کے عام عقائد 
یعنی خداٴ قیامت؟ بہشت و دورخ' فرشتے ء جزا و سزا وغبرہ سے ان کا کوئی تعلق 
نہ تھا -ہ وہ إنسان کاھل کی پرستش کرتے اور اس کو هھرکب میں کہتے تھے ٴ ان کا 
عقیدہ یه تھا که همرکب مینە؛ ھی خدا ھے ۔ پپی وجہ ھے کہ سسلمانوں کے ھر فرقه 
کے نزدیک نقطوی ماحد اور ان کا مذھب الحاد تھا ۔ 

)٥(‏ تناسخیه پا اھل تناسخ ۔ نقطوبوں کے نزدیک هر چیز کے ذرات ہر وقت 
موجود رھتے ہیں اور انی شکل و صورت بدلتے رھہتے ہیں ۔ ایک ھی چیز کبھی سنگ 
و خاگ ھے تو کبھی حیوان اور کبھی وھی شکل انسانی اختیار کر لیتی ھے ۔ ھر چیز 
کی خو ہو سے بتایا جا سکتا ھے کہ ا١س‏ کی اس سے پہلے کیا شکل تھی ۔ یہ 
تشخٍص <((حصاء اور تشخبص کرنے والا ہمحصیء کہلاتا تھا ۔ 


۴۰۴۳ دیکھئو ددبستان عذاہبء ص‎ )١( 


)٢(‏ ٭ دبستان مذاہبء اور ھ تاریخ خلد برین > میں شاہ عباس کو عہد کو قتل عام کو ضمن میں اسی طرح کا 
بیان پایا جاتا ہو ۔ نقطویوں کا یہ قتل عام ٢٠٠٥ھ‏ میں واقع ھوا تھا ۔ 


۳ 


)٦(‏ اھل زندفه ۔ اس کی غالبا وج ي٭ ھے که مححمود نے قران کی تفسیر 
میں ایسے حیرت انگیڑ انکشافات و تاویلات کئے ہیں جو عقائد اسلامی کے خلاف' میں ۔ 
حمود کو مختلف ناموں' سے یاد کیا گیا ہے جن مین مہین؛“ مبین اول و آخر؛ مہین کل 
و کان ؛ شمس“ شمس مغربی؛ و ھن عندہ علم الکتاب؛' آدم؛ شیص آخر؛ خاتم 
ظہور و احکام؛ منشی کوئینٴ فان عرب و عجم؛ امام قلتین؛“ جامع اول و آخر' 
ناقل ایمان جملهہ؛' خاص طور پر قابل ذکر یں ۔ 

محمود نے فضل کی طرح مہدی موعود کا دعویٴ کیا تھا ۔ وہ کہتا تھا کہ دین 
اسلام اور دور عرب ختم ہو گا ۔ اب اس ک5الاا وا دین حق اور اس کی بتائی ہوئی 
راہ سیدھی ھے ۔ یه دور عجم ھے اور اس کی مدت آٹهہ ہزار سال غوکی اور اس 
مدت میں آڑهہ مبین ھوں گے جن میں پہلا وہ خود ھے ۔ 

جیسا که ذکر ھوچکا ھے محمود نے سولهہ کتابیں' اور ایک ہزار رسااے 
جداگانہ عنوان سے لکھے ۔ ان میں سے چند رسالے ھم تک پہنچے ہیں ۔ اس کے بعض 
مریدوں اور پیرووں نے کچھهہ کتاہیں لکھی ہیں لیکن ان میں سے کوئی ھماری 
دسنزس میں نہیں ۔ ڈاکٹر صادق کیا" حسب ذیل کتابوں کی دریافت میں کامیاب ھوئے ہیں ۔ 

)١(‏ نقطوی متن ۔ اوراق ۱۸۸ء کتاب کا عنوان اور مواف کا نام ندارد ۔ لیکن 
اتا یقین ھے کہ یا تو یہ محمود کی تصنیف ھے یا اس کے کسی ہمعصر ھرید کی کیونکہ 
اس کی تکمیل کا سنہ ۸۲۰ ھہجری یعنی محمود کی وفای کے گیارہ؛ بارہ سال قبل ھے ۔ 
يہ کتاب فکر و بیان دونوں اعتبار سے حروفیوں کی تحریروں کے مطابق ھے اور اس سے 
بە بات بایھ وت ىٔ پہنچ جاتی ھے کہ محمود اولأً حروقی فرقه سے وابسته رھاھے ۔ 

(۲) همفاتیحء ۔ ۲٥٢‏ ورق کی اس کتاب کا ایک نسخہ کتابخانة ملک تہران میں موجود 
ےڈا گل فافق گا نے آعٛدوتون: ابو گا آفان حفرراق ا انا ند من دیاھے > 


)١(‏ ععرفات عاشقینء نسخة بانکی پور (ورق ۱٦١‏ |اف) میں یر تشبیہی کاشی کو دملامتیء کہا گیا ہو اور دوسری 
تعام جگپوں پر وہ ہ نقطوی ٤‏ بتایا گیا ہو ؛ اس سو خیال ہوتا ہو کہ دملامتیء سی مراد نقطوی ھی ھو - اس فیاس کی 
صدت کو بمد نفطویوں کو نام کی فہرست میں ہ ملامتی ٭ کا بھی إضافہ ہوگا ۔ 

(۲) د قطویان یا پسیخانانء ص ۷۰۱ 

۱ (۳) معرفات عاشقینء ذیل حالات فضل استرآبادی ایکن ھدانشمندان آذربائجانء صفحم ۴۱١‏ میں کتابوں کی تعداد 
۷ بنائی گئی ہو ۔ 
)٤(‏ ہ تقطریان یا پسیخایان ء صفحہ ٣١‏ ۔ ۷۳ ۔ ۱٢١‏ 


٦ 


(۴) عبدالقادرہدایونی نے حمود کے ایک رسالہ کا دیاچهہ ابواافضل کے یہاں 
ایک نقطوی شاعر مر تشہبیہی کاشی کے پاس دیکھا تھا ۔ ہدایونی نے اپنی کتاب 
0(منتخغب التواریخ' میں یہ دیاچہ نقل کیا ھے ۔ 

(8) ھمبزان محمودہ ۔ سید محمد طباطبائی کے کتابخانے میں ایک نسخہ موجود ھے ۔ 

)٥(‏ <تفسیر خرالہبیان, کا ایک نسےہ سید محبط طباطبائی کے کتابخانے میں ھے ۔ 

)٦(‏ چند نقطری رسالے اسماعیل. اففار کی ملکیت مین ھی ۔ 

(۷) چند نقطوی رسالے سید نصرالل تقوی مرحوم کے کتابخانے میں ھیں ۔ 

(۸) محمود کے بعض رسالے گلان میں ہیں - 

(۹) ایک نقطوی تحریر شیخ مفید کے پاس شیراز میں ھے ۔ 

()۱١(‏ ایک دوسری نفطوی تحریر کتا یخا ن4 آستانهُ قدس مشہد میں ھے ۔ 

محمود کی زندگی اور نقطوی مذہھب کے عقائد و اصول کے قابل ذکر ماخذ 
حسب ذیيل ہیں ۔ 

)١(‏ ہدہستان مذاہب؛ ۔ اس کے مولف نے نقطویوں کے متعلق سب سے زیادہ 
اھم معلاومات بہم پہنچائی ہیں ۔ بعد کے ھولفوں نے اسی ماخذ سے بشتر استفادہ کیا 
ھے ۔ دہستان' میں نقطوی فرقہ کے بارے میں حسب ذیل اطلاع ملتی ھے ۔ 

)0 تعایم هشۃم در عقيدهۂ واحدیہ و امناء مشتمل بر چہار نظر ۔ نظر اول 

در ظإور شخص واحد یعنی مود و حقیقت جسد اوٴ نظر دوم 

در بعضے از اعتقادات شخص واحد ؛ نظر سوم در بعضے اقوال او 

نظر چہارم در بعضے از مقررات و |صطلاحان و حکایات ایشان > - 

نظر اول ۔ محمود بسرخان کا باشندہ اور عالم ؛ متقی اور برھیدگار تھا 

سنہ ۸۰۰ھ میں رونما ہوا ۔کپتے ہیں کہ حضرن بحمد کا جسد کامل‌تر ھوا 

تو اس سے حمود کی تخلیق ھوئی۔ × نعثک نثانا غبردا × میں اسی طرف 


٢۴۰١٢٠٥۔٤٢٢ ج دومص‎ )١( 

)۲( صفحه ٣۹۹‏ ۔ ۳۰٣۳٣‏ ۔ 

(۴) ایرانی فلمی نسخہ میں ٠٦٠٦‏ ھجری ہو مگر یہ کتابت کی غلطی ہو ۔ گیونکە ہم کو یقین سی معلرم س 
کہ محمود پسیخانی کا استاد اور دین حروفی کا بانی فضل اللہ آٹھویں صدی ھجری میں گزرا ہو ۔ فضل کو حالات کی تفصیل 
ڈاکٹر صادق کیا کی تالیف ھ و اژہ نامہ گر گان ٠(‏ ٢۱۳۲)صفحہ‏ ۳۳-۹ اور براؤن کی ٭ تاریخ ادیات ایرانء جلد ٣‏ 
صفحه ۳۹٦٣‏ ۔ ۴۷۰۵ اور صفحہ ۹) - ٣٥٥‏ پر ھلو گی 


پح 


اشارہ ھے ۔ : جب عناصر میں قوت پیيدا ھہوتی ہے تو معدانی 
صورت خلعت نباتی پنتی ھے - پھرکسوت حیوانی اس کے جسم پر 
چست ھوتی ہے ۔ جب اس میں شان اور شوکت ہد ھهوتی ھے تو 
انسان کامل کے مرتبه تک پہنچ جاتا ھے - اس طرح ظہور آدم تک 
اجزاے انسانی ترقی کی منزلیں طے کرتے رھے یہاں تک که مرتبة محمدی 
آیا پھر بھی قدم کمال کی طرف بڑھتارھا تو محمود کا درجم آگیا : 
از عمد گریز کر خمحمود 
کاندر١ان‏ کاسےع اندرینں افزود 

نظر دوم - درویش صفا و درویش بقاے واحد و درویش اسماعیل و 
مرزا تقی و شیخ لاف الله اور شیخ شہاب جو ×امناء میں ہیں انہوں نے 
مولف ہد بستان مذاهبے> سے بان کا که <× شخص واحد شاک کو بقّطه 
قرار دیتا ضے ۔ اور اس خاگ سے دوسرے عناصر وجود میں آتے 
ھیں ۔ وه رجعت یعنی تناسخ کا فقائل ھعے ۔ جب و. عرجائیگا تو اس 
کے بدن کے اجزا جمادو نبات کی شکل اختیار کریں گے ۔ جب وہ 
نبات حیوان ہا ١نسان‏ کی غذا ھوگی تو یه حیوانی با انسانی لاس 
میں آجائگا - دشخص واحد؛ نفس ناطقة جرد کا قائل نہیں ھے - 
خاک کے نقطه کو واجب اور مبداے اول قرار دیتا ھے ۔ بسماللہ کے 
رہاے 9 استعین بنفسک الذ ی لا" الە الاھو ہ لکھهھتاھھے اور بجاےے د لیس 
کمشثله ثی ء> کے د انا ا مر کب البیںنە کہتا ھے - 

نظر سوم ے۔ ای میس ھہے که اول ظہور سے تخلیق آدم تک سولهھ 
زار سال کی مدت ھہوتی ہے ١س‏ میں پہٹے آٹھ ہزار سال دور عرب 
اور دوسر ے آٹھ ہزار دور عجم کے ھونگے ۔ پہلے دور میں آٹھ 
ظربت مرسل ھونگے اور دوسر سے میں آتتے ھی عجمی مبیت غو نک نے یت 
نظر چہارم - نقطوی مگجرد دواحدء اور متاہھل کو هامینء کہتے 
میں - پارسائی اور درویشثی ت خر کین ‌ؤاس عدذھب میں قابل ستایش 
ھے ۔ کمال تجرد کے بعد دواحںى) کا درجه حاصل هو جاتاھے - 


اور رفّھ4 رفتهە وہ در ج4 خدإ لی بعہئی دمر کب مےیتكت)؛) تک پہنج جاتا ھے سے 


۳۸ 


ایک دواحده کا بہان ھے کہ جب کوئی اسانی یکر سے حیوانی 

اور پھر بتدریح نباتی اور جمادی صورن میں تبديیل ہوتا ھے تو اس 

کے بدلتے ہوئے آثار اور کردار سے محصی؛ کو اصل حقمقت کا 

اندازہ ہو سُکتا ہے + “... کہتے ہیں امام حسین پہلل زندگی میں 

موسی' تھے اور اپرید فرعون' موسی' نے اس زندگی میں فرءون کو 

دربیاے نیل میں ڈبو دیا تھا+ اس زندگی میں حضرت موسی حطرت 

حسین ھوگئے اور فرعون یزید' یزید نے حضرت حسین کو فرات کا پانی 

بپنے نە ديا؛ اور تلوار ہے ان کا سز قام گر دیا .,., نقطویوں 

1 ایک خاص دعا ھے جس کو آفتاب کی طرف رخ کر کے 

پڑھتے ھیں ۔ وہ انسان کی پرستش کرتے اور اس کو حق کا مترادف 

جانتے ہیں ۔ ان کا سلام اللہ اللہ ھے ۔ حمود اپنتے کو شخص <واحد 

اور مہدی موعود لکھتا ھے ۔ وہ دین اسلام کو منسوح اور اپنے 

لائے هوئے دین کو حق بتاتا ھے ۔ 

رسيید وبت رندان عاقتے مود 
گذشت آنکہ عرب طعنه برعجم میزد 

مولف ہدہستانہ کے ایک شیراری دوست نے لاہور میں اپنا ایک واقعه بیان کیا 
کہ وہ شروع میں محمود پسیخانی کو برا بھلا کہا کرتا تھا ہ ایک روز وه خواب میں 
رونما ھوا اور اس شخص سے پوچھنے لگا که نم نے میری تصنیف کا مطالعه کیا ھے 
نفی میں جواب پانے پر اسکو اس طرح ڈائٹنا شروع کیا کە اگر آیندہ تم ایسا کروگے 
تو تم کو سزا دیجائیگی ۔ ایک واحد کا قول ھے کە حافظ شیرازی بھی نقطوی تھے 
محمود رود ارس بر مقیم رہ چکا تھا ۔ اس نست سے شاعرِ قرے کا ھت 

اے' صباا گر بگذری برساحل رود ارس 
ہوسەہ زن برخاک آن وادی و مشکین کن نفس 
)١(‏ اگرچہ دیوان حافظ میں بہت سو دوسرو شاعروں کی غرلیں شامل ہوگئی ہیں (تفصیل کو ائو ملاعطہ هو 

رام کا مقااہ بعنوان دیوان حافظ میں ا حاقء معارف شمارہ جنوری و فروری سنہ ۱۹۰۷ع) لیکن بہ غزرل مصدقہ طور 
پر حافظ ہی کی ھ اور دیوان حافظ کو دونوں مستند اڈپشن ۔ خلخال اور قروینی و قاسم فی میں پائی جاتی هو ۔ 


خلخال میں غرل کا نمبر ۲۷۱ (صفحه )٤٠٤١--۱۳۹‏ اور قزوینی اور قاسم غنی میں ۷ ز(صفدهہ ۱ ھی , په فرل 
حافظ کی بہترین غزلوں میں اسیو ھو ۔ 


۹ 


)٢(‏ محمد پسر' محمود شیرازی ۔ اگرچہ اپنے باپ' کی طرح نقعاویوں کا سخت دشمن 
پا ۔ اور اس نے اپنی تحریروں میں جابجا اس مذھب پر بڑی لعن طعن کی ھے ۔ 
یکن ان میں بعض بہت مفید باتیں 5 ھوگئی ھیں مثلا وہ ٭ رساله نفایس الارقام ‏ 
بس لکھتا ہے ' ١‏ 
٭انسانوں میں تین گروە واجب کے منکر ہیں ۔ اول سوضطائيہ 
جو تمام عالم کو وھم و خیال باطل جانتے ہیں ۔انھیں میں ملاحدۂ تناےخےه 
ھیں جو اپنے کو نقطوی کہتے ہیں ۔ وہ اشیاء کے مبداء کو ذات مربع 
اور اپنے کو خدا کہتے ہیں ۔ انکا قول عے جب تک اتے :کو 
نہیں پھچانا بندہ ھے اور جونبی اپنی معرفت ہوگئی خدائی درجه حاصل 
ہو گیا ۔ انکا کلمہ ہ لالہ الا ا مر کب المین ء ھے اور ہ ‏ مرکب مہینە 
سے مراد اسان ھے ۔ اس کے بانی محمود پسیخانی 6 خبال هھے 
کھ مرکب و محسوس کے علاوہ کوئی اور چیز موجود نہیں ۔ وم معقٌول 
21 وحدت وبساطت کا منکر ھے اور تعقل و تصور کو غلط ٹھہراتا ھےء 
)٢(‏ محمد باقر پر محمد تقی لاھجی بھی نقطوبوں کا سخت دشمن تھا ۔ وم 
تذاکرة الائمه ء میں لکھتا ہے : 
فا محمود دھرية ملاحدە کی جماعت سے متعلق اور عناصر اربعہ کا قائل 
ھے ۔ اس کی ایک کتاب میں ھرجگھ ہ لاالہ الا ا مر کب ا مین ء اور 
چار نقطے لکھے ملتے ہیں ۔ وہ آگ: ہوا ؛ مٹی اور پانی سے استشہاد 
کرتا ھے> ۔ 
)٤(‏ < روضة الصفاے ناصری ہ میں اس جماعت کے بارے میں ھے : 
٭ مذاھب باطله میں ایک مذھب تناسخ ھے ۔ ناقص انسانی روح انسانی 
جسم میں مژدد رھتی ھے اور بعد یع ایک بدن سے دوسرے بدن 
77ت رر مرو سد سر وص ہیں 
)۲( محمود دھدار شراری اور نقطوی ادیب امری سو سخت خالفت تھی چنانچھہ 1مری آو محمود کی مجو میں 
نظمیں لکھیں ٠‏ ان میں سو چند آیات والہ داضتانی زور ہہ ریاض الشعراءہ (ورق ۴۳۴ ب) مین نقل کی میں 
(۷ بحواا4 نقطویان پا پسپخابان صفحهہ ۳۲ 
)٤(‏ ایآ صفحہه ٤٦ء‏ مواف پر ,دبہستان مذاہبء اور عالمآراو عباسیء سی استفادہ کیا ہو ۔ 


میں متقل ہوثتی رھتی ھے ۔ اس طرح سے وم کامل ہوجاتی ھے ۔ 
محمود گیلانی نے اس مذہب میں تصرفات کئے اور نئی اصطلاحیں 
وضع کیں؛ مثلاً وہ خاک کو بىقطه کہتا ھے ۔اس کا دعوی ھے که 
جس قدر حیوان ؛ٴ نان اور جماد اس کے سامنفے ہیں ان کے ہارے 
میں وه جانتا ھے کہ اس سے پہاے جنم' میں وه کہا تھے ء ۔ 
)٥(‏ ہمائرالامراء بھی نقطوی مذھب کا لھم ماخذ ھے ۔ اس میں آیا 
نقطوی جنکو امنا اور محمودی بھی کہتے ہیں محمود پسبخانی کے 
یرو ھیں ۔ پسیخان گیلان میں ایک گانوں ھے ۔ محمود ۸۰۰ ھجری 
میں رونما هوا۔ وہ بڑا متقی اور پرھیزگار تھا۔ اسکے مرید کہتے ھیں 
کہ جب حضرت محمد کا جسد تام لتر ھوا تو اس سے مود کی 

تخلیق ھہوئی ۔  <‏ ہعٹک مقاماً محموداآء سے اس کی شہادت ملتی ھے 

و, خاکگ کو نقطه اور مبداے اول جاتا ھے اور نفس ناطقهہ کے 

تجرد کا قائل نہیں ۔ وه رجعت و تناسخ پر بھی ایمان رکھتا ھے ۔ 

اس کے مذہب میں مجرد واحد اور متاھلامین کہلاتا ھے ۔ محمود 

مہدی موعود ہونے کادعوی کرتاھےء ۔ 

)٦(‏ دسویں ؛ گیارھویں اور بارھوین صدی ھجری کے شعراء کے تذاکرسے 
اس موضوع کے قابل توجه ماخذ ہیں ۔ تقی کاشی نے اپنے تذاکرے ھ خلامصة الاشعار ؛ 
(۹۹۳ ۔- ١٦۱۰۱ھ)‏ میں بعض ممُطری شاعروں اور مصنفوں کے حالات ہوم بہنچائے ہیں . 
وہ انکے عقائد پر پردہ ڈالنے کی کوشش نہیں کرتا۔ اسی طرح تقی اوحدی بھی اپنے 
تذ کر سے ہعرفای عاشقینء ۱۰٢١(‏ ۔ ١٢٢۱۰ھ)‏ میں اس روش پر کاربند ھے ۔ وه ایک سفر 
میں شاه عباس کے فعراہه تھا جس میں شاہ نے نقطوی مذہب کی پروی کے الازام میں 
ہزاروں نقطویوں کو مو کے گھاٹ اتار دیا تھا ۔ تقی اوحدی نے اس قتل کے چشمدیدحالات 
ران کے سی * یعدائلی فخرالزمانی نذکرۂ میخانہ ء (١۱۰۲ھ)‏ میں شاہ عباس کے قتلٛعام کے 


)١(‏ اصل عبارت پە عو : , ودرایں جنم باین صورت شدماند ٠‏ اس لفظ کا استعمال ھندوستانی اثرات کا تی 
سمجھنا چامی ۔ 

)٢(‏ جلد سوم ۔ ص ۲۸۵ ذیل حالات میر شریف آملی ۔ 

(۳) ملاحظہ ہو ب عرفات عاشقینء (نسخه بانکی پور/ ورق ۱٥١‏ ۔ ۱٥۷۴١‏ 


۱م 


ضمن میں بعض نقطوی شاعروں کا نام ھی تھے یکن تفصیل سے عمو ما چنا چاھتا ھے ۔ 
عبدالباقی نہاوندی مولف ( مائررحیمی ؛ (١٤۵۰۲ھ)‏ کاشان کے نقطویوں کے قتل کے موقع 
پر موجود تھا ۔ اس کا بھائی خضر نہاوندی اس وقت کاشان کا حاکم تھا ۔ ان دونوں بھائیوں 
کی کوشش سے باقر کاشانی نقطوی الرام سے صاف بچ گیا ۔ عبدااباقی جب نقطویوں کے 
بارے میں گفتگو کرتا ہے تو اس کی بات واضح نہیں ہوتی' وہ اس فرقەکا نام تک نہیں 
لتا' ۔ البتہ اسکندر منشی مولاف دعام آراے عباسیء (٦۵۰۲ھ)‏ جو نقطویوں کے قتل کے وقت 
شاہ عباس کے ساتھ تھا واقعة قتل کی ضروری تفصیل' بان کرتا ھے ۔ جلالیزدی 
ثاہ عباس کا شاھی منجم اگرچه مشہور نقطوی یوسفی ترکش دوز کے تخت:شین 
کرانے اور پھر اس کو قتل کرائنے میں شریک تھا مگر وہ بی کھل کر اس جماعت 
گے عارےھ مان گنگ نین کر تا ۔ عبدالقادربدایونی اکر ْ مذی پالیسی سے مہەبت 
نالاں تھا وه نقطوبوں کو بھی اکبر کی ہے دینی کا ذمەدار ٹھہراتا ھے +؛' اس لئے ان کو 
اپنی کتاب ہ منتخبالتواریخ ؛ (۵۰۰۲ھ) میں بہت سیت سست کہا ھے؟ٴ ۔ ٣۰۴١‏ ھجری 
کے ایک تذکرەنگارناظم تبریزی کے یہاں ایک آدھ جگهہ اس تحریک کا ذکز آگیا ھے۔ 
مگر وہ بھی صراحتاً اس کے متعلق کچھ نہیں کہتا" ۔ 

اوپر اشارہ ہو چکا ھے کہ نقطوی مذھب کی ترویج و اشاعت میں شروع میں 
جی او نون کی کوششن کا دخل تھا ان کی تفصیل سے ہم فاص ھیں ۔ أللته دسویں صدی 
آۓے نصف آ خر کے بعد ایک بڑی جماعت اس مذہب و تی کے اآزام میں ماخوذ 
دوتی ہے ۔ شاہه طہماسپ صفوی کے دور حکومت میں ۹۷۳ ھجری میں ایک نقطوی ادہب 
ابوالقاسم امری شاھی حکم کے مطابق اندھا کر دیا جاتا ھے ۔ <عرفات عاشقین')؛ کے 
مطابق امری اہوتراب کا بھائی تھا اور طہماسپ کے دربار میں بڑا درجہ حاصل کر چکا تھا۔ 


۲۹۰ مطبوعہ سخہ میں کسی نقطاوی کا ذکر نہیں مگر علگڑھ یونیورسٹی کو قلمی نخو کو وری ۲۸۹ ۔‎ )١( 
پر کچھ ذکر آگیا ہو ۔‎ 
۷۹۲ صفحہ‎ ٣۳ مثلاً ملاحظه ہو جلد‎ )٢ ) 
؛۷٦١-۔٢٤٢٤٢ جاداول صفحه‎ )٣( 
ملاحظہ هو وقائمع سال ھزارویک‎ )٤( 
جلد سوم صفحہ ۲۸۹ ۔ ۲۸۸ وغیرہ‎ ٤٥ 
- ااف‎ ۲٢٢ مثلاًٗ ملاحظہ ہو ورق‎ ل٦(‎ 
الف‎ ۱۲٢١ |اف‎ ۱۲١ نخة غطی ۔ اوراق‎ )۷( 


۲ 


وہ تمام علوم میں درجهُ کمال 1 پہنچا هوا تھا ۔ مگ ان کھااے کے باوجود وه محمود کے 
علماء مردود و امناء مطرود میں تھا ۔ سنہ ۹۸۳ھ میں اس جرم میں اس کی آنکھوں میں سلائی 
پھیر دی گئی۔ اندھے ہوتے پر بھی اس کی کوششوں میں کمی واقع نہ ھوئی۔ سنہ ۹۹۹ھ میں شاہ عباس 
نے میرزا خان کو یراز کا حاکم بنایا تو اس نے اھری کو لوگوں کے احتجاج پر قید 
کردیا ۔ چند دنوں بعد ٴ وه قتل کرڈالا گا ۔ ددشمن خداء سے اس واقعہ کی تاریخ 
نکلتی ھے ۔ مولف )عرفاے؛ کى 0ی امری سے سخت اختلافاے تھے چنانچھ دونوں میں کی 
ہار علمی مناطرہ بھی ہوچکا تھا ۔ 
واله داغستانی نے ریاض الشعراء میں لکھا ھے' که چونکہ شاہ طہما سپ کو 

شریعت میں کمال رسوخ حاصل تھا اور اھل عصر مولانا پر الحاد کی تہمت لگاتے تھے ؛ 
اس لئے شاہه نے مولانا کی آنکھوں میں سلائی پھروا دی ۔ ۹۹۹ ہجری میں خاص و عام 
نے ھجوم کر کے اس کو شہید کر ڈالا ۔ ددشمن خداء اس امراد کے قتل کی 
تاریخ ھے ۔ علوم غرییہ اور نقطہ کے اسرار و اعداد میں بے نظیر تھا ۔ اس کے 
طربات ہم یس بے ماصلا تق کے ارسالا اگ و کا ازد عراب نات افتائعے۔ے اگ 
قصیدہ کے چند شعر' یہ ہیں ۔ 

چون بفضل ایزد بیچوں بحق دانا شدم 

آگه از كنه رموز علم الا سماء شدم 

بر براق تن چو بر معراج جان کردم عروج 

عارف اسرار ۵ سبحان الذی اسراء شدم 

جبرئیل نطق چون از عرش دل آورد وحی 

واقفػ کلفیت امرار ہہ ما یوحی ‏ شدم 

طعن ہے چشمی مزن اسے مدعی برھن کہ من 

جشم چون در راہ حق دادم بحق بینا شدم 

عور ہودم پیش ازین از تابش خورشید عشق 


پخنہ گشتم اندک اندک تا کنون حلوا شدم 


)١(‏ نخة خطی اکھنؤ ورق ۳٣‏ ب ۔ علیگڑھ صفحہ ۷۲۷ ۔ ۷۴۳ ۔ 
(ػآ پہلو شعر میں قران کی آیت کی طرف اشارہ هو جس میں حضرت آدم کو تمام ا اہ کا علم د یی 6 دان 
ھی ۔ دوسرو میں واقعة معراج کا ذکر ہو 


۳ 


کہتے ہیں که شہادت کے موقعه پر خواجھ' محمود دھدار کے لئے لکھا تھا ۔ 
آفتاب قدم 2 مطلع _ انوار دھبمد 
پردۂ ظلمت جہل از سر خفاش کشید 
کا ملان بحر محبط اآند و سگان جال اند 
کے شود بحر سمحبط إز دھن کلب بدید 
صبح صادق دم امری ست برو اے خفاش 
که ازیں پس تتوانی تو دریں غصہ پرید 
شاہ طہماسپ کے لے اگ ربامی ملاحظه ہو ۔ 
اھ ز لباس اور عورم کروفی 
و ز در کہ خود ہجورں دورم کردی 
و سال" ھمین مدح تو گفتم شب و روز 
این جائزەام بود که گرورم کردی 
مولف دھفت اقلیمە' اور (ماثر رحیمیەٴ اس با میں ه(عرفات عاشقینء سے متفق 
ھیں کەامری کو اندھا کردیا گیا۔ مگر اس کے قتل کئے جانے کے متعلق خامو شہیں۔ 
مولف اھاثر رحیمیء اس تک بڑے درجەہ کا موحد اور نقطوی تہمت کو دشمنوں ت 
افراہردازی قرار دیتا ہے ۔ 
شاہ طہماسپ کے عہد میں ۹۸۳ ھجری میں کاشان میں نقطویوں کے گرفتار 
ہونیکا واقعہ مرزا جعفر قزوینی ه تاریخ الفی ٭ میں یوں بیان کرتا ھے“ : 
٦<‏ در ایران جمعے از اھہا ی انجدان و رسٹتاق کا ان ہمراد نامی ک 
دعوت |مامت میکرد اتفاق کردند و جمعے دیگر ھم دران نواحی 
ہمتابعت حمود پسرخانی که دعواے نوت کرد و یک صد و بنجاہ 
سال قبل ازین فو سد متہم شدند و شہر یار اہران امیر خان موصلو 
)١(‏ محمود دھدار وھی ہو جس کو یٹو کو رسالہ کا حوالہ پبلو آچکا ہو ۔ 
)۲( اس کا مطلب یہ ہوا کہ سنہ ۹١۳‏ سو امری صفوی دربار میں باریاب تھا ۔ پہ رباعی وہ ھفت اقلیمء میں بھی 
نقل ہو ۔ اس میں ٭مداح تو بردمرء ہو ۔ 
(۳۴) تغة: لکھلۓ ورق +۶ ۴۴ نپ 
)٤(‏ جلد ۳ صفحہ ۱٢۹۷‏ ۔ 
)٥(‏ ڈپل واقعات نبصد و مشتاد وسہ ۔ 


٤٤ 


حا کم ھمدان' را بانجدان فرستاد و بدیع الزمان' والد راقم حروف را 

کا غان تعن مود ےہ .ے.ےء. در ىسه٭ روز قطع راہ کردہ جعەیع آن مردم 

را بدسہست اُوردند و بدرگاہ فر ستادند َ- 

اس بادشاہ کے دور میں نقطوبوں 3 ایک 2 قزوین میں گرفتار ھوا۔ 
تھی کی" یئ قول کے مطابق مولانا حیاتی کاشی آمۓ بعض ماحدوں سے اختلاط بیدا 
کیا اور نقطویوں 21 صحبت میں اٹھنے بیٹھنے لگا ۔ تھوڑے ھی عرصہ میں عام نطفه اور 
اس کے تمام رسوم سے پوری واقفیت ہوگئی ۔ پھر وہ کاشان سے قروین گیا اور کان 
عر صہ نکی نقطوی عاماء 8ی صح۔ت مس رما .- الآخر اٴُس فذرفه یی ایک حجماعت ت ساتھہ 
پک کر اہ طہماسب کے درہار میں ْ0 دنا گا سح دًو سال کا ود میں رھمے گے 
بعد رھائی پائی 2 شیراز آا اور یہاں بھی دو انگ جج مقیم رھ ۱ ار "۸٦‏ ھجری میں وطن 
وابس ھوکر بالاخر ہندوستان چلا آیا اور ہ خلاصة الاشعار > لکھتے وقت' (۹۹۳ ھجری میں) 
احمد نگ" میس موجود تھا - اس دور کے ایک واقعه کی تفصیل اسکندر مشی ا اٰس 

٦ م‎ 

طرح ان 1 ھے ٠‏ 

+ درووش خحسر و فزوین کے محاہ درب کرشک تچ نچلاے طیقہ 5 

و قلندری 3 جام“ہ پہنا - مدانوں سیر و ساحت 7 اور نفطویوں 

- دصدحت میں اف وبدعت مشر لی کے لے مشہور -. گا !پر 

درو شروں 5ی اہک جماعت اس کے اس زچووہ ہدوگئی اور اس دیۓ 
(١۱)‏ ا)_میر خان موصلو ترکمان کو حالات کو لی دیجھاو عام آراو عباس ء ص ٥ص۳۹۹۵‏ ۹٦ات‏ 
٦ ۰٥‏ ۸ء ۲۲ے ۸٣ت ٠‏ وغبرہ - 

(۲) آفاوملادواندار قروینی کا یٹا ء نورجہاں کا حقیقی ماھوں اور کاشان کا وزیر تھا ۔ 

)۴( و خلاصة الاشعارء (دیوان هند نمبیر )٦۸‏ ورق ۷۲ ۔ 

)٤(‏ ۹۹۴۳ ھجری کر لکھو ہوثو نسخہ (دیوان ہند تمبر )٦٦٦‏ میں بھی ھ ااحالء ہو اور ۱۰٠٢‏ ھجری کو 
مبجلس شوراو ملی تہران کو نسخو ہیں بھی : مگر آخر الذکر میں بہ لفظ بر محل نہیں معلوم ھونا۔ 

(أ( <ثمم انجمن ء صفحہ ١۱١ ١‏ ۔ ٢٢٢١‏ میں ہو که. اگرچھ علم نقعله میں داہرۂ نقطویان کا مرکر تھا ۔ 
مگر آخر میں تائب ہوگیا ۔ حیاتی کاشی . حیاتی گیلافی سو الگ شاعر گزرا ھی ۔ ایکن خان آرزو خی ہبجمع النفائسء میں 
دونوں کو ایک قرار دینو میں غلطی کی ہو ۔ 

)۱( ہ تاریخ عاام آرار عہاسی ء جلد ١([صفحهہ )٢۳‏ ۔ )۷٦‏ ۔ 


1ِ 


اپنے طریقہ کے مطابق ان کی تلقین شروع کردی ۔ جب بادشاہ کو 

اس کی اطلاع ہوئی تو اس نے حالات دریافت کئے ۔ اگرچہ 

درویش خسرو نے هذہب حق کے ھانتے سے انکار کیا لیکن 

حد شرعی کی زد سے محفوظ رھا۔ صرف اتا حکم ھوا کہ وه مسجد 

میں قیام نہ کر سے اور لوگ خواہ مخواہ اس کے پاس نہ جائیںء ۔ 

ساطان محمد خدا بند,ہ (۹۸۵ ۔ ۹۹۰۵ ھجری) کے زمانہ میں بھی نقطویوں کے 
حالات ٹھیک نہ ہوئے ۔ اس زمانے میں بعض لوگ نقطوی مذہب کی پیروی کے الزام 
میں قنل بھی ھوئے ۔ ان میں ایک شاعر افضل دوتاری ھے جو بقول مولف ٭خلامصة الاشعار'ء 
4٤‏ ہھجری میں ولی جان سلطان کے حکم سے نطنز اصفہان کے نواح میں قتل ھوا ۔ 
بعض نقطوی شاعر و ادیب باوجود اس تہمتےك کے “ھواخذه سے بچے رھے جیسبے فہمی 
کاشی' اور با ہا شاھی اصفہانی' وغیرہ ۔ 

شاہ عباس کی تخت شینی پر نقطویوں کے حالات بہت اہتر ھوگئے کہونکہ یہ 
بادشاہ اس معاملے میں اپنے پیشرووں سے زیادهە سیت واقع ھوا تھا ۔ وه درویشوں کے 
جامے میں ان کی خانقاھوں میں پہنچ جاتا اور نقطوی افکار و خیالات سے شناسائی یدا 
کرتا ۔ شہر قزوین باوجود دارالخلافہ ھونے کے اس تحریک کا بڑا مرکز تھا اور درویش 
خسرو کی خانقاہ ان کا سب سے بڑا اڈا تھا ۔ بادشاہء اکثر وہاں جاتا اور اھل 
خانقاہ سے گفتگو کیا کرتا ۔ اس طرح اس کو بخوبی معلوم ہوگیا که درویش خسرو اور 
اس کے واہستگانء نقطوی دین و عقاید کی اشاعت بڑے منظم طریقے پر کر رھے ہیں ۔ 
بادشاہ کی نظر میں ان سے زیادہ خطرناک کوئی دوسرا گروە نہ تھا ۔ چنانچہ ١۱۰۰ھجری‏ 
میں اس کے حکم سے ہزاروں نقطری مو کے گھاٹ اتار دئے گئے' ۔ اس قتل و 
فاری گی کا کم ھرا ٤بت‏ سے اتطری ان جاک مسرمنان ہاگ آئے> 

اسی زمانه میں جلال یزدی نے پبیشینگوئی کی کہ شاہ ایران کے لے بڑے 


خطرے کا وقت قریب ھے۔ اس سے بچنے کی صرف یہ تدبیر ھے که چند روز کے لئے وہ 


صسمسمھ” سوہ تم 


)١(‏ ۹۹۴ والو نسخی میں ١س‏ کو حالات نہیںە مجلس شوری* کو نسخہ سو ماخوذ ہیں ۔ 

)۲٢(‏ ملاحظہ ہو م خلاصتہ الاشعار ء ذیل شعھراو کا شانء نیز اسپرنگر ص ۲٢‏ نمبر ۲٦٢‏ ۔ 

)٣(‏ ایضأً ۔ ذیل ععرای اصفہان ؛ علاحظلہ ہو ا۔پرنگر ص ۲۸ نمبر ۳١۱۸‏ ۔ 

)٤(‏ تفصیل کو او ملا حظاہ ھ دعاامآراو عہاسی ء ٭ تاریخ جلال بزدی ٤‏ و خلاصةالاشمار ہ ٭ عرفات عاعقین ء 
مار رحیمی ‏ ہ مبخانہء وفرہ, 


٦ 


حکومت سے دستبردار ھوجائے اور اس طرح :نحوست کی گھڑی گزر جائے کی ۔ 
چنانچه نقطویوں کے سردار یوسفی تر کشدوز کو تین روز تک تخت پر بٹھا کر قتل کر دیا 
گیا ۔ اس کے بعد درویش خسرو اور دوسرے نقطری قروین کے نواح میں قتل ھوئے ۔ 
شا عباس پھر اصفہان آیا تو :صرآباد کاشان' مس اھمترین نقطوی سردار میر سید اأحمد 
ای کی سے فاتھد سے ال گا ےو اکور کے خاظایٰ سس بہت سے شرورہ گے 
خطوط' ملے ۔ ان میں ابوالفضل کا بھی ایک خط ملا ۔ معاصر تاریخ نویس اسکندر منشی 
کا بان یہ ھے ۔ 

”اس طائفهہ کے سرداروں ہیں میر سید احمد کاشی تھا جس نے بہت 

سے بدبختوں کو گمراھی کی راہ پر ڈال رکھا تھا ۔ پاك اعتقاد 

بادشاۂ نے نصرآباد کاشان میں اس کو اپنی تاوار سے فتل کر ڈالا ۔ 

ای گی گاررو سو کر جتالے گے اھ سے ظامر جیا کنآظری 

حکماء کے مذھب کے مطابق عم 1 قد یم مانتے ہیں اور حثر اجساد 

اور قیامت پر ایمان نہیں رکھتے ۔ ان کے نزدیک اعمال کے اچھے 

با پررے ہونے کے نتیجہ میں جو دنیاوی عافیت یا ذات ملتی ہے 

وھی بہشت و دوزخ سے وروش گال انای ےو حوورق تر ای ٔ 

ان کے مقتدا تھے مع نین چار مریدوں کے خراسان کی راہ میں قتل 

هوئے ۔ اس طرح جن لوگوں پر ذرا بھی نقطوی ہونے کا شب ہوا 

ان سب کا یہی انجام ھوا۔ درویش خسرو کے بعض ترک مرید 

اٰ٘س جرم میں قتل ہوئے ۔ اس طرح ظاھر هوا که تمام مالک محروسہ 

میں ا١س‏ جماعت کی ربیشثہ دوانیوں کی جا بہت کروی ھے ۔ 

ھندوستان سے آنے جانے والوں سے معلوم ھوا که ابرالفضل پسر 

شیخ مبارك بھی جو ہندوستان کے فصلاء میں ھے اور دربار اکری 


)١(‏ صرف ددمخانہء نسخه علگڑھ ورق ۲۹۰ اف میں آیا ہو کہ وم تروین میں قتل ہوا مگر یہ غلط ہو ۔ 

(۲) اگرچە ابوالفضل کو خطوں کا ذکر صرف ھغعاامآراو بای ج ٢‏ ص ۳۲٣٣‏ بعد اور ەمائرالامراء 
ج ٢‏ صفحہ ۸٦٦۔۹١٦‏ میں آیا ھو ایکن خطوط و تحریرات کو برآمد ہونو کی بنا پر سید احمد کاشی کو ہزاروں 
متبمین کو قتل ہونو کا بان معاصر تذکروں میں تفصیل سو ملتا ہو ملاحظہ ہو ھ عرفات عاشقینء ورق ۱٥١‏ مھ ميخائهہ ورق 
۰۰ اءمائر رحیموء چلد ۳ صفحہ ۷۹۲ 

)٣(‏ ان ناموں کی قرأت مین إختلاف ھو ۔ 


رک3 


میں بہت زیادہ نقرب حاصل کر چکا ھے؛ اسی مذھب كػ یرو ھے ۔ 

اس نے اکبر بادشاہ کو وسیعالمشرب بناکر جادۂ شریعتك سے 

تحرف کر ديیاھے ۔ اس کا یه خط جو میر احمد کاشی کے نام 

لکھا گیا تھا اور جو ھیر مزکور کے کاغذات میں دستیاب هوا 

اراس گے ھی سے ط× لان کے رف ال <ر 

جامع فضایل تھا اس فرقه کے ا|کاہر سے تعاق رکھتا تھا۔ وم اپنے 

الد کی بت گرہیرں سے نگ "اک سان جات ایا ا 

کرت نقاو کے اس کی زی ضا کے او ا کے جس 

پر جیسا سلوکگ کرتے تھے > 

شاہ عباس کی اس سختی کا یہ نیج ھوا که تھوڑی ھی مدت میں سر زمین 
ایران نقطریوں سے خالیى ہوگئی ۔ اسکندر منشی' کے الفاظ یہ ہیں : 

<القمه إز سیاست یں جماعت اگر کے ازین طبقه ہود زین دیگر 

بیرون زقے؟ یا در گوٹشۂ خمول خزیدہ خود را ہے نام و نعان ساخت 

و در ایران شبوهٔ تناسخ منسوخ ثشت ‏ 

خوش قسمتی سے اس زھانے میں هندوستان کے تنیت پر اکبر جیسا وسیع النظر اور 
جلیل القدر فر مانروا جلوہ افروز تھا ۔سکی مذھبی رواداری' علوم و فنون سے ہے پناہ دلچسپی 
اور شعر و ادب کی غیر معمولی قدردانی کی بنا پر ہزاروں علماء و فطلاء ھندوستان کی 
طرف کھینچے چاے آرھے تھے ۔ اس کے دور حکومت میں ھر شخص کو نہ صرف اپنے 
مذھب کی اعلانہ طور پر لیخ 0+900 آزادی ھی تھی بلکه وہ دوسرے مذھب والوں سے 
بلا تکلف مناظرہ و مباحثہ بھی کرسکتا تھا۔ خود بادشاہ نے مذھبی و علمی مباحلہ کے لئے 


.٦٦۸ ص‎ ٢ اور ھماٹرالامراء ج‎ ۲۰٢ ۔‎ ٤٠٢ ص‎ ٣ اس سلسلہ میں ملاحظه ہو دسنتخب ااتواریءج‎ )١( 
اخرا|ذکر میں اس طرح شروع ہوتا ھر : ٭نتکقیر شیخ زماں نزد خواص و عوام استہ: برخوبکیش برھمن پیغارہ‎ ۹ 
زند و بعضی آفتاب‌پرست گویندوجوقو دھریہ خوائند‎ 

(۲) مواف ھعاام آراو عباسیء سی تسامح هو گیا ہو اس اثو کھ ہم کو تحقیق سو ععلوم ھو کہ مر ۳۰٠۰ھ‏ 
سر قبل هندوستان چلا آیا تھاا جب کہ مولف معالم آرای عباسیہ ٢ھ‏ کو قریب میر کا ایران چھوڑنا یان کر ا ہو 
اس تسامح کا ذگر هہمائرالاعراےء جلد ٣‏ صفحہ ۲۸۵ پر موجود ھی ۔ نیز ملاحظه ہو ھمنتخبالتواریخ بدایویء ج ٢‏ ص 
۸۔ ۲۸۰۹ ۔ 
)٣(‏ ععالم آراو عباسیء جلد ٢‏ صفحۂ ۴۲٣‏ 


۸ 


ایک انجمن بنائی تھی جس میں ھر مذھہب کے لوگ شامل ہوتے ۔ اگرچه اکبر نے خود 
ایک نئے مذہب کی بنباد ڈالی مگر اس کی بنا پر دوسررے مذھب والوں کی آزادی: سلب 
نہیں ھوئی ۔ اس نے شاہ عباس صفوی کو جو فرمان لکھا ھے اس میں ئے مھذہب کی 
دعورے کے ساتھہ ساتھہ ایرانی بادشاہە کے بجا مذھبی تشدد کے خلاف احتجاج بھی 
شامل تھا ۔ اس فرمان کے چند اجزا کا ترجمہ ھدیة ناظرین ھے': 
]اہکو ملک کے انتظام اور عام لوگوں کی بھلائی کے لئے بڑی 
جد و جہد کرنی چاہئے۔ ھرچیز میں انتہائی دور انذیشی سے کام لنا 
چاھئے ۔ اور فقتنەپردازوں کے بھلاوے میں 1ھ بریشان خاطر نه 
ھونا چاھئے ۔ بردباری اور چشم پوشی کو |پنا شعار بنانا چاھئے ۔ 
آدمیوں کو قتل کرنے إور خدا کی بنباد ڈھانے میں حد درجہ احشاط 
عمل میں لانی چاہئے کیونکہ خود غرض دشمنوں کی حبلہ سازی سے 
جانی دوستوں کو شربت ھلاھل نوش کرنا پڑا ھے بہت سے 
دوست نما دشمنوں نے عقیدت کا لاس پہنکر حکومت ک ادا گرود 
ڈالی ھے ... آدھیوں کے اسرار و ضعائر کو جاتے کی برابر 
کوشش کرتے رھنا چاھئے اور اس رندگانی ہے بقا کی چند روزہ 
اقامت کو خدا کی رضا اور خوشنودی سے وابستہ رکھنا چاہئے ۔ 
عام انسانوں پر جو خدا 1 ا|مانت ہیس شفقت تی نظر ڈالنا چاھئے 
اور انکی تالیف قاب کرتے رھنا چاھئے ۔ تمام انسانون کو بغیر 
اختلاف مذھب و نسل عام رحمت میں شریک کرنا چاھئے اور انتہائی 
کوشش کے ساتھہ صلح کل کے سدا بہار گلشن کو حاصل کرنا 
چاہئے ۔ اپنی حکومت کا نصب العین بہ ہونا چاہئے کہ جب خدا ھر 
مشرت و جات گے او گن پر فیض کا دروازہ کھولکر انکی پرورش 
کرتا ھے تو بادشاہ چونکهہ خدا کے سائے ہیں ان کے کے رہ 
ضروری امر عھے کہه اس روش کر هاھہ سے نہ جانے دیں ہ 
)١(‏ دخ ١بوااقضل‏ ۰ ۳١‏ چونکھ اس فرمان میں مرزا جانی یگ کی فگیٹ اور ملک سندم اور ٹھلہ 


کی فتح اوز مرزا پر نظر عنایت کا ذکر ھی اس سو یہ بات پایۂ یقین کو پہنچ جاتی ہو کہ يہ فرمان سنہ ۱ء ٠‏ مجری 
کی بعد ا۔وقت لِکھا گیا جب شاہ ەباس نو نقطویوں کا قتل عام کردیا تھا جس کا ذکر اس سی پہلی ہوچکا ھر ۔ 


۹ 


خدا نے تو انکو دنیا کے انتظام اور خلق کی پاسبانی کے لئے بیدا 

کیا ھے تاکہ عامْ انسان غری کن اگ سر ک یکن تب رگ و تا 

گے ناپائیدار اور فانی کام میں دید و دانستہ غاطی کے مرتکب نہیں 

ہوتے تو دین و مذھب کے باقی رھہنے والے کام میں تساھلی کیونکر 

برتیں گے۔ پس یا تو وہ حق ہجانب ھونگے تو إنصاف کا تقاضا یه ھے که انکی 

پیروی کی جائے اور اگر ا٦ن‏ سے غلطی غو کی ھواور وه نادانی 

کررھے ہوں تو ان پر شفقت کرنا چاھئے' شورش اور سرزنش جائز نہیں 

ہندوستان میں هر طرح کی ہذھبی آزادی اور ہمسایہ ملک ایران کی مذہبی 
سختی و تنگ نظری کے نتیجے میں غیر مذھب والوں کے لے اس کے علاوہ کوئی 
چارۂ کار نہ تھاکە وہ ھندوستان کو اپنی جاے پناہ بنائیں۔گیارھویں صدی ھجری کے بہت سے 
بھاگے هوئے ایرانیوں کی ملاقات ہدہستان مذاہھبء کے مولف سے ہوئی ۔ چنانچه اس نے 
اس سلساے میں بہت سی مقید اطلاعات فراھم کردی ھیں ۔ بہت سے نفطوی جو ھذھبی 
مرن سے نگ آکر ھندوستان چلے آئے تھے یہاں آزادی سے ابنے گر تی تبلیخغ 
کرت لگ ان میں سب سے اھم میر شریف آملی تھا ۔ اس نے اکبر کے دربار میں 
خر ے نس عطاقالاسے ماک کا ای کاتھ ای مافلاسں کے جات پر اکر 
نے اس کو ایک بڑی خدمت پر مامور کیا ۔ میر شریف نے حمود پسیخغانی کی تحریروں سے 
ون پیش کر کے اگبر کو دین نو کے اختراع کرنے کی ترغیب دی ۔ اس نے مود 
کی پیشینگوئی بیان کی کہ سنہ ۹۹۰ ھجری میں ایک شخص ظاھر ہوگا جو دین باطل 
کو مٹاکر دین حق قائم کر بگا ۔ عبدالقادر بدایونی لکھتا ھے' : 

داس سنہ (۹۹۰ھ) میں ذلیل عالم نما جاھلوں نے اس بات پر دلائل 

بش کے که وه صاحب زماں جو مسلمانوں اور ھندوؤں کے چ 
فرقوں کے اختلافات رفع کرنے والا ھے وه آپکی ھی ذات ہے ؛ 
اور شریف نے محمود پسیخانی کے رسائل سے اس طرح شہادت 


یش کی که اس نے ۹۹۰ ھجری میں صاحب دين حق کے رونما 


٭ہم×س۳۶”مهصممجفے جم ےمم اسم ات ہے سمسےہہ سہ مہ مم ہی 


)١(‏ و ستخب ااتواریخء جلد ٢‏ ص ۲۸۸۔۲۸۹ ذیل عنوان چگونگو پیدائش دین |اہی ۔ 
,٢(‏ ایکن حدیث ھ٭ تفرق امتی علی ثلاٹ و سبعین کاھم قی النار الا علة واحدء میں جن ۷۲ یا ۷۴ فرفوں کاذکر 
عو ٠‏ ان سی مراد صرف مسلمانوں‌کی فرقی ہیں ھندوؤں‌کی نہیں ۔ 


ھونے کی بشارن دی ھے اور صاحب دین حق سے بجز بادشاہ کے اور 
کوئی ذات مراد نہیں ۔ مولانا شیرازی جفرداں مکے سے ایک رساله 
لے آيا جس میں تحریر تھا کہ احادثف حح گے ہو جع سنا کی 
سات 1 ساله مدت ختم ہوگئی اور اب مہدی موعود کے ظاھر 
ھونے کا وقت آگا ھے ۔ اس نے بعد میں ایک رسالہ خود مرتب 
کر کے بادشاہ کی خدمت میں پیش کیا ۔ بعض لوگوں نے ناصر خسرو 
علوی (٣۸۱۳۳۹٥ھ)‏ کی طرف منسوب کرکے یہ رباعی پڑھی ۔ 
در تہصد وہشتاد و نہ از حکم خنا 
ابند ‏ کواکب از جوانب بکجا 
در سال اسد؛ ماهہ آسد؛' روز آسد 
از پردهہ برون خرآمد آن شیر خدا > 
”دماثر الامراء' کا بیان جو بدایونی سے ھاخوذ ھے؛ یہ ھے ۔ 
شریف آملی نے تصوف و حقائق میں ا حاد شامل کر کے (ھمه اوستء 
کا دعوی' کیا ۔ وہ علانيه طور پر علماء سے بحثے و جدل کرتا تھا 
اور محمود کے رسائل سے ئوت پیش کرتا گه سنہ ۹۹۰ ھجری میں 
دیں حقی کو قائم نی والا ظاھر ہوگا ۔ حکیم فیروز نے ناصر 
خسرو وا لی رباعی پڑھکر کہا که میں نے ناصر کو خواب میں دیکھا 
اور اس سے بپوچھا کہ شیرخدا کون هھے ؛ ا١س‏ نے جواب دنا کہ 
جلالالدین محمد اکرء 
ان اقرال سے تتهہ چلتا ھے که دی ای 1 شناد میں نقطویوں 5 دخل ضرور 
تھا ۔ مگر دسویں اور گیارھویں صدی کی اکثر تاربخوں میں اس موضوع کے بارسے میں 
کوئی خاص اطلاع نہیں علتی' اور مورخوں نے تا سکوت اختيار کیا ھے ۔ خافق خاں 
نے. امت الات" میں ذکر کیا ہے که بدایونی کا یٹا ہمنتخب التواریخء گے امن 
انکشافان کی بدولت جہانگیر ک 


۲ - معر ض عتاب ہن کات ان کا جم ای وا کہ عہد 
جہانگیری کے تاریخ نوسوں نے ان واقعان کے ذ سے عمدا چشم وٹی 7 و(ھے ۔ 


یی 


(خ جك ٣‏ منہ ۲۸۰۔ 
)٢(‏ ملاحظه ہو ایران کودہ ۴۳ ۔ ص ۳۳ حاشيہ ؛ ۔ 


2 


حیاتی کاشی اور میر شریف' آملی کے علاوہ چند ایرانی بنا گزیں نقطری ادیب 
کت اطلاع ہم تک پہنچچھی ہے مثلاً ۔ 

)١(‏ میر تشبیبی کاشی:ٴ اسکا نام علی اکر تھا وه کاشان کے ایک معزز 
سادا خاندان کا رکن تھا ۔ بدایونی کے قول کے مطابق' اسنے ااحاد سے متعلق رسائل 
لکھے ۔ وہ بادشاہ کو شخص عمعہود جانتا جو عدد اشخص؛ کے مطابق سنہ ۹۹۰ ھہجری میں 
ظاہر ہوگا ۔ وه دو تین بار هندوستان آیا گا ۔ آخری بار آيا تو نقطوی مذھب میں بڑا 
راسخ العقیدہ ہوگیا ۔ اس نے بادشاہ کی تعریف میں ایک قصیدہ لکھا جسکا ماحصل یه 
تھا که اھل تقلید کو ختم کرديا جائے اک حق ایک مرکز پر قائم ھوجائے ۔ اسنے 
اہوالفضل کے نام نقطوی مذہھب کے مطابق ایک رسالہ لکھا جسکا قت رج تھا ۔ 

<اللہ المحمود فی کل فعالہ استعین بنفسک الذی لالہ الا ہو ۔ 
سوال ۔۔ خلق کہ گفتہ شود کدام است - 
جواب ۔۔ خلق که گفتہ میشود ال 

دخلاصة' الاشعارء کے طابق تشيیہی نے بچینں ھی میں شعرا کی صحیت 
اختیار کی اور کم عمری میں شاعری میں نامور هو گیا پھر ھندوستان چلا گیا تو تجرد 
اور درویش پیشه هوگیا ۔ لیکن اھل <نقطه؛ء کی پروی میں گمراھی کی وادی میں 
جاپڑا۔ ذیل کی رباعی سے اس کے خبال کا پته چلتا ھے ۔ 

بحر کرمم؟ نسبت جود کہ برم 
حو عدمم نام وجود کھ برم ؟ 
بند سجود بش حق باید کرد 
چو من ہمہ حق شدم سجود کھ برم 
اس رباعی کا جواب غیرتی غیرازی نے اس طرح دیا 
آ یکن کہ بشرع نیست قا ئل ز ک5جا 
الات کند کہ گشت واصل بخدا ؟ 


٤ 


)١(‏ میر شریف کی متعلق ھعرفات عاشقین ء میں بھی ہو ۔ 

ہ در اواپل فلندرانہ و مجردانہ سیاحت می نمود ۔ چون بملازمت اکبر شاہ رسید بہ سلطتت و امارت غیام 
نمود ۔ گویند از امناو پسبخانی بود * ۔ اابتہ دخلاصة الاشمارء میں میر کا تذکرہ شاعل نہیں ہو ۔ 

(٢(‏ د منتخب ااتواریغء جلد ۴ صفحہ ) ٣٢‏ ۔ ۲١۰۷‏ ۔ یہاں اوراق بو ترتب میں ۔ 

(۴( نسخة دپوان هھند نمبر ٦٦۸‏ اوراق ٢٥٥‏ ۔ ؛٭ 


ئھ 


واللڈ کهہ هہست 2 راللہ گهە ہست 


در مذھب ما ریختن خونش روا 
”خانہە کے مطو لہ نسخہ میں تشبیہی کا تذ کر ٥ئ‏ شامل نہیں |لبتہ اسکے دو خطی' 
نغرن عن ا سن کا ذکر آیا ہے ۔ اگرچہ ان میں تشبیبی کو نقطوی نہیں بتایا گیا ھے 
لِکن حسب ڈیل منقول ایا سے اس کے نقطوی ہونے کا گمان ہو سکنا ھے : 
چوں شمع تا بمہر تو ار زندہ گفتہ اہم 
سر دادہ لیم و باز ز اسر زندہ گفتہ ایم 
ما را کہ کفتہ اند بصد ضربت فراق 
دیگر زا یمن فیض نظر زندہ گھتہ ام 
مرا چو آفتاب مساوی ست ورگ و زست 
گر شام مردہ ایم سحر زندہ گشتہ ایم 
شی ار تتیغ سر ھا بریدہ ابد 
سردادہ ایم و ہاز ز سرزندہ گثتہ ایم 
ناظم تبریزری؟ نے ایک خاص بات یہ لکھی ھے کہ آخر میں جب اسکے عقدہ 
میں خلل پیدا ہوا اور وہ وادی ااحاد و گمرھی میں جاپڑا تو پھر خاموشی اختیار کرلی 
اور یس سال تک خاموش رہا ۔ یہ تذکرہ "٦‏ ھجری میں مکمل ہوا اس لئے تشبیبی کے 
خاموش رھنے کی زنذگی تقر یا ٦‏ ھجری سے شروع ہوئی ہوگی ۔ 
)٢(‏ وقوعی نیشاہوری' صاحب 9مجامعالاخبارم' اکری کے متعاق بدا یونی کا بہان 
ملاحظہ ہو ۔ 
١‏ سکا نام محمد شریف ھے مگر اسکا ا حاد ھر شخص کے ا اد سے 
بڑھا ہوا فے ۔ ٭٭ وه محض پسیخانی ھے اور نہ صباحی بلکہ دونوں 


)١(‏ نسخه کنابخانۂ ملک (تہر١ن)‏ اور نسخه گتا بخانة علی گڑ, (سلم پونیورسٹی) ۔ ھ میخانہء کر قلمو نسخوں کو زابد 
مطااب راقم حروف کی طرف سی ھ اورینٹیل کاآج میگرینء لاہور کو تین شماروں ر ومبر ۹٦ء‏ فروری ٢٥۷٥‏ مئی ۱۷) میں 
شایع ہوچکو ہیں ۔ تشبببی کائٴ حال آخری شمارو کو صفحات 3 ار گا ٭عرفات عاعقین ء (ورق 
<٥‏ کی اس عبارت میں اس کو دھلامتی ٤‏ بتایا گیا ہو : 
٭ همسشه در کوزستان سر بردی٤‏ او نبوسته در زھرہٗ ملا منمہ بر آمدی؛ و سک طماه اطفال ار پشثت و پہلوی 
سلوک خوردی م 
(۲ل ونظم گزیدہەء ورق ۲٢٢‏ اف )٢٣(‏ و تخب ااتواریخء جلد ٣‏ ص ۸۷۳۴ ۱۷۴ ۔ 
)٤(‏ اس تاریخ کا اہک روٹوگراف مسلم یویورسلي شعبة تاریخ میں موجود ھ9 





۳ 


گے بین بین ھے ۔ وہ تناسخ کا قائل ھی نہیں بلک اسمیں بہت راسخ 

ھے ۔ ایک مرتہ میرے مکان پر آیا اور پتھر کے تودوں کو دیکھکر 

حسرنی سے کہا گه اوس یہ بیچارے مننظر ہیں کہ کب قالب 

انسانی میں آئیں ء 

۲( مولانا صوفی مازندرانی ۔ا١س‏ "تم بارے میں تھی 02230 3 بان یه ھے : 

<ابتداے جوانی میں اسکو سیاحت کا شوق غالب ہوا تو عراق آیا 

اور صوفیوں سے بڑا ربط و ضبط پیدا کیا ۔ کچھ دنوں سلوک میں 

مصروف رھنے کے بعد شاعری کی طرف متوجہ ھوا ۔اور اس میں 

نام پیدا کیا ۔ ساتھك ھی پیری و مریدی کا سلسلہ قائم رکھا ۔ اس 

کے بعد وم شیراز میں سکونت پذیر ہو گیا ۔ یہاں اسکے معتقدوں 

کی تعداد کائی بڑہ گئی لیکن ان ھی ایام میں کفر و ا حاد اور نقطوی 

ھونے کا الزام لگایا گیا - اور اس کی ہدنامی کا یہ عالم تھا كکه جو 

کرو ھی اس سے نقان وت گیں کل آگاروسں ہس کرکے لگا اض 

گے اشعار سے اس کۓ انقطری ہرتےۓ کا خوبی ون ملتا ھے ۔ 

آخر ہدنامی اور سزا کے خوف سے وم شیراز سے نکل کبپڑا ھوا اور 

ان؟ -فندوستان میں اپنے ہم مشربون اور دوستوں کے ساتھ اپنی 

زندگی اطمینان سے بسر ٹر رھاھے'> 

(٦میخائہء‏ میں مولانا کے نقطوی ہونے کا ذکر تو نہیں ھے مگر وطن سے نکلنے 
کی جو وجه لکھی ھے اس سے اس کے نقطوی ہونے کا فطعمی 5مان ھوتا ھے اس زمانے 
کے بعض مصنفوں کی طرح ل ‏ میخانەء کا ولف بھی نقطوی فرقہ کے متعلق کھل کر 
سکر یں ۴را سامناے ئا لکھتا“ ہے ٰ 


)١(‏ دخلاصةالاثمارء کو ۹۹۳ ھجری وااو نسخو میں مولاا محمد کا حال نہیں ہو ۔ اایتہ اور ثمام نسخوں 
میں موجود می مثاگ ملاحعظہ ہو انسخه دیوان هند نمبر ۷ََْ٘ ورق ہہ وی ب بعد 

)٢(‏ تقریباً ٠۰٠١‏ ھجری 

.۲۶( مواف ھ عرفات ٭ نو اإحمد آباد گجرات میں مولانا سر ملافات کی تھی ھ ھ عرفاتء سی معاوم ھونا ر- کِ 
اخر میں اسکو تعلقات نظیری سو یہانتک نا خوشگوار ہوگئٹو تھو کہ وہ :ظیری کر عرض ھوت میں بھی نہیں گیا اابته جنارہ 
میں شریک ہوا تھا ۔ (فبرست یانکی پور جلد ٣۳‏ ص )٦٦‏ اابتہ ناظم تبریزی نو (ہنظم گزیدەء ورق )۲۷٦‏ اسکو نقطوی 
ہوبی کا ذکر نہیں کیا ہو ۔ 
۰( مطبوعہ ص )٤‏ ۳ 


٤ 


٭ابتداے زندگی میں شوق سیاحت کا غلبہ ہوا تو مولانا محمد صوفی 

وطن سے سے شبراز آگا اور ایک مد تک یہاں سکونت اختیار 

کی ۔ یہیں اس کی شاعری کو فروغ ھوا ۔ آخر کار ایک ایسی تقریب 

کی بنا پر جسکا ذکر نا ھنا سب ہے وہاں سے بھی نکل کھڑا ہوا 

)٤(‏ باقر کاشی کے نقطوی ہونے کی داستان بڑی دلچسپ ھے اور ھم عصر 
تاگروں میں پوری تفصیل درج ھے ۔ جسکو مختصراً ذیل میں پیش کیا جاتا ھے 
عرفای' :۔- 

راقم حروف شاہ عباس کے ساتھ قزوینں سے اصفہان جا رھا تھا ۔ 

جب کاشان پہنچا تو میرسیداحمد کاشی سر کرو پسرخا نی کو مع اسکے 

مریدوں کے شاھی حکم کے مطابق قنل کر ڈالا ۔ ١اس‏ زمانہ میں 

درویش خسرو اور یوسفی ٠‏ اس جرم میں قتلھہوئے ۔ سید'احمد 

کاشی کے خطوں میں باقر کا بھی ایک خط نکلا جس سے اسکا نقطوی 

عرااطظاف مرا سے کے فی کی از کی و ان سے نا 

سے معذرت شروع کی کہ میں ا ور ہے علق ری و کنا 

اور ایک نقطوی پر عاشق ہوں اور میرا عشق |سوقت تک بار آور نہیں ھوسکتا 

تھا جب تک اس جماعت سے عقبدتمندی کا اظہار نەہ کرتا ۔ بادشاہ 

نے اسکا خون معاف کر دیا ےہ اس کے کچهہ دنوں بعد وہ ھندوستان 

چلا آیا اور یجاپور میں ابراھیم عادل شاه ثانی سے وابسته هو گاء ۔ 

8.200 نہ فباقر جوانی میں سید احمد کاشی کے لڑکے پر عاشق هوا 

چنانچہە جب سید ھذگکور نقطوی مذھب - بروی کے جرم میں 

کر کا از و ون آ گا چٹ افو کے کنل کی ری آئی 

تو اس نے محمود پسیخانی کی خدھت ھیں ایک قطعہ شاہ عباس کی 

خدمت میں پیش کیا پھر باقر نے میر کے لڑکے کے ساتھ اپنے 

ارتباط کا ذکر کرتے هوئے کہا ۔ 
(1) ورق ۱۷۴ 1ف 

)٢(‏ وہ ەجمع النفائس ٭ اور و صحف ابراہیم میں بھی میر کا ذکر ضمناٗ آگیا ہو اور دونوں جگہ اسیو محمود 

ملحد کا پیرو (امناء) بتاپا گیا عو ۔ (۴) نخه خطی ورق ۲۹۰ بعد 


نت 


:اگر از در ااحاد نمی آمدم راھم بہسوئے مطلوب نمداد بنا بران درمیان این 

فرقه در آمدم 

بادشاہ کو باقر کی یگناھی کا پورا یقین ہو گیا ۔ اس کی جان بخشی ہوئی 
بالاخر وہ دکن ابراہیم عادل شاہ کے دربار سے منسلک ہوگیا ۔ ٭ 

کو مس تک 2ا کا اس جک اس ا سے 

اوکرن و موی صرح نہیں ہو سکتی اور اس طرح کے موحدون 

کو ملحد ثبرانا بڑی نادانی ھے شاە عباس کے حکم سے راقم 

حروف کے بھائی آقا خضر حاکم کاشان کے پاس ایک سال تک 

قید میں رھا ۔ کمترین ١ک‏ اس کے پاس آمدورفت رکھتا۔ یہاں 

تک لہ اس کی بیگناھی پوری طرح عیاں ہو گئی اور وہ عنابات 

شاھی سے بہرەور ہوا ۔ کچھ دنوں بعد وہ هندوستان چلا آیا ۔ ‏ 

ان تینوں بیانات کی تفصیلات میں جزئی اختلاف هھے ۔ مگر یه بات پوری 
طرح ثابت ھے کہ باقر دیين نقطوی کے جرم میں ماخوذ ہوا اور منجمله اور وجوە کے 
ھندوستان چلے آنے کی یه بھی ايك وجہ ہو سکتی ھے ۔ 

)٦(‏ حکیم عباداللہ کاشانی' وہ مجموعہ فضائل کے ساتھ نقطوی بھی تھا ۔ 
سنہ ٠٠٠١‏ ھجری کے قریب ھندوستان آیا ۔ اور اکثر اوقای لاہور میں مقیم رھا ۔ 
تقر یا سنه ٠۰٢۲١‏ میں جاانگیر کے دربار میں حاضر ہوا تو سرکاری وظفه اسکے نام 
جاری ہوگیا جو اسے برابر ملتا رھا ۔ ْ 

(۷) عبدالفنی یزدی' ٭عرفاتە کے بیان' کے مطابق عبدالغنی ٠۰٢١‏ ھجری میں 
اگرہ آيا اور اللہ عرکِی کے نام سے موسوم ہوا ۔ اسکی وجہ یہ تھی که وہ 
رندمشرب تھا اور یرد میں نقطویون کی صحبت میں پڑ گیا ۔ جب جہانگیر کے دربار میں 
حاضر ہوا تو سلام کے بجائے اس کی زبان پر ٭لاالەالاالمر کبالمینء جاری ہو گیا ۔ 


لس سی مممتت- 


)١(‏ جلد ٣‏ صفحہ ۷٦٢۲‏ ۔ ناظم تبریزی نو اس کو نقوی تو نہیں تایا ہو مگر طریق انصاف و حسن خلق میں 
اسکی کجی و کوتاھی کا ذگر کیا ھی (ونظم گزیٹە ورق ۲٢١٢‏ ااف) وخلاصة الاشعار ء میں بافر کاشی کا نذکرہ 
شامل نہیں ۔ |ابتہ اس نام کا ایک اور شاعر شامل ہو ۔ خان آرزو نو ٭ مجمع!اانفائسء (ورق ٢٦۷٥‏ ۔ ۸) میں باقر 
کو ماخوذ ہونو کی داستان بڑی تفصیل سی یان کی ہو جو مموماً و عرفاتء کو یان کو مشابہ ھو ۔ 

)۲٢(‏ دعرفات عاشقینء ورق ٠٠٥‏ اف 

(۴) ورق ٥۷‏ اف 


ھ۲٦‎ 


بادشاہ بہت متع۔د۔ب ھوا دو لوگوں ا حمود پسیخانی کے اسرار سر سلًھ 5 ذکر 08 
عدا لعُنی 0 اسنا ای ع ا غرتن ک5 ١ایک‏ فرد بتایا -۔ مگر تحشق 71 بعد اکا نقطاوی 


ھوئے 
ھونا مشتہة قرار پایا - 
(۸) میر موھن ادائی' ں6 کی متعلق 9ذ کرۂ نصر آبادیء میں ھے : 
۸اوہ خوش فکر شاعر ھے ضا رباعی ہت اچھی لکھتا ھے ۔- ہس 
7 سے مَتدَمَسنان میس مقیم ھے -۔ ترک وطن 1 و جھ تہمت ااحاد ھے 


هگر 


تذ کرۂ نصر آ بادی (٥۸ء‏ ۱ ھجر ی) میں مر نب ہوا اس اعتبار سے تقر یا سی۵ 


حاجی مطیعا نے اس کے زھد اور اتمَا 7 تعر یف رج س6 


٥‏ میں عہد شاہحہانی کے وسط میں ادائی ہندوستان آیا ہوگا ۔ 

(۹) تقی پیرزاد کے بارے میں ماثر رحیمی' میں ہے کہ اسکی اصل تو مازندران 
سے ہے مگر اسکا ہا مشہد میں متوطن ہوگیا تھا ۔ تقی بہت وسیع اللشرب تھا ۔ اس لئے 
اس پر ا حاد کا اازام لگانے ہیں ۔ 
ٰ اگر چھ میر عومن اور تقی پیرزاد کو صراحةٴ نقطوی نہیں بتا گیا ھے لیکن چو نکه 
ای نا عق ننظرویٰ کی رتا عافد و ہت یق کے ھے ے ای لے نات آغرتۃ سے 
کہ یه الحاد ز ندقه و دین نقطهہ کے علاوهە کچھ نہ رھا ہهوگا ۔ 

صرف اتنے ھی نقطوبوں اور دين نقطوی کی پروی کے مازموں کے نام هم 
تک ہنچتے ہیں جو ایران سے بھاگ کر هندوستان میں پناہ گریں ہوگئے لیکن اگر 
تاریخوں +؛ تذکروں |ور دسویں ' گیارھویں اور بارھویں صدی کی دوسری تحریروں کا عمیق 
مطالعه کیا جائے تو بہت سے اور نقطوبوں کا حال ھم کو معلوم ھوجائے گا ۔ 

ہے شی کے ااررمہ ار کرت کی توجہ اس !ہم تحریک کی طرف منعطف 
کر اتا مشفرد ھے۔ اجس کی باب ھماری معلومات بہت کم ہیں لیکن جس کی اھمیت 
ھندوستان کی تاریخی و نمدنی مطالعے میں کسی طرح نظر انداز نہیں کی جا سکتی ۔ 

ماخذ 


جہاں تک مجھے علم ھے سوائے ڈاکٹر صادق کیا ٠‏ استاد دانشگاہ تہران کے 


)١(‏ اس تخلص کا ایک اور شاعر ناظم تبریزری کا دومدت تھا جو سنہ ٠٠۴۳۰‏ ھجری مین هندوستان آیا اور دکن 
میں مقیم ہوگیا تھا ہ نظم گزیدء ودرق ۰۱۹۱۷؟)" ٭ ریاضااشعراء نے 4ہ علیگزم نمبر /۷ ص كە۹4ْ پر مو کہ مبر مومن 
ادائی الحاد کو باوجود سورت میں زھد و انثقاکی زندگی بسر کر رھا تھا ۔ (۲) جلد ٣‏ ص ۷١۰٠۔‏ 


ك۷ 


رسالہ × نقطویان یا پسیخانیان؛ (ایران کودە شمارہ ۱۳ ۔ )۱۳٣۰‏ کے کوئی دوسری کتاب 
کسی زبان میں اس موضوع پر نہیں پائی جاتی ۔ ہم سب لوگ ڈاکٹر موصوف کے نہایت 
شکر گزار ہیں کھ انہوں نے ایک اھم تحر یک سے عامی دنا کو روشناس کیا ۔ میرا اصل 
ماخذ وھی رسالہ ھے ۔ ڈاکٹر کیا نے اپنے ماخذ کے سلساے میں ۳٣‏ قلمی و مطبوعه 
کتابیں گنائی ہیں ان میں سے بشتر میرسے مطلعہ میں بھی آچکی ہیں ۔ لہکن 
میں نے خصوصہت سے صرف ۱١‏ کتاہوں سے استفادہ کیا ھے ۔ ان کیے علاوہ ڈاکٹر 
موصوف کے ماخذ میں پانچ اور کتاہوں کا اضافہ ھوا ھے یعنی ه9نظم گزیدہہ تالیف ناظم 
تبریزری , 0 میخانهء تالیف ععبدالبی فخر الزمانی × جممالنفائس ہ تاللف خان آرزو؛ ×لغتنامه 
دھخداء اور ە< دیوان حافظء ان کی مدد سے ڈاکٹر موصوف کے فراھم کے ہوئے مواد 
میں خاطر خواہ اضافهہ ھوا ھے ۔ هہریاضالشعراء تالیف والە داغستانیٴ رساله <نقطویان یا 
پسیخانیانء کے ماخذ میں بحامل نہیں البتہ ڈاکٹر کیا نے اپنی دوسری تالِف ہ واژہنامە گر کانیە 
میں اس سے استفادہ کیا ھے۔ مجھے اس عقاله کی تآاری میں ہ ریاضالشعراء سے بھی 
مدد ملی - خطی نسخوں میں ×خلاصة الاشعارء 7ے چار سخے ڈا کر کیا کے ماخذ میں ہیں 
یہ چاروں نسخے میرے مطالعه میں بھی آئے ان کے علاوہه مجھے اس نتذکرہ کے ایک 
ھندوستانی نسخہ کے بھی مطالعہ کا موقع مل گیا . ہرساله نقطویانء کے علاوہ میرا پورا 
ماخذ یە ھے ۔ 
)١(‏ تاریخ گیلان عبدالفتاح فومنی ۱۳۱١‏ 
(۲) تاریخ گیلان‌ودیلمان سید ظہبیرالدینں مرعش ٠۳۳۰‏ 
(۴) تذکرۂ نصر آبادی محمد طاھر نصرآبادی تہران ۱۳۱۷ 
)٤(‏ خلاصةالاشعار زہدةالافکار تقی الدین کاشی مجلد پنجم 
خاتمة خلاصة الاشعار جو سنہ ۹۹۳ھ سے سنہ ١۰۱ھ‏ تک زیر نصنف رھا ۔ اس 
کے علاوہ حسب ذیل قامی نسخے میرے مطالعهہ میں آئے 7 
(الف) نسخه شمارهہ ٦٦۷‏ ۔ دبوان هند لدن 
(ب) نخہ شمارہ ١٦٦۸‏ ۔ دیوان هند لندن سال تصنف و کتاہت سنهہ ۹۹۴ھ 
(ج) اتیاں خاتمدةۂ خلاصة الاشعار شمارہەہ ۹۸۲ مجاس شوراسے ملی تہران 


(د( خائمه خلاصةالاشعار شمارہ ۹ جزو اول مجاٰس شوراے مل تہران 


۸ 


(ی) خانمہ خلاصقالاشعار ماوکہ ڈاکٹر مہدی ببانی رئیس کنابخانہ ملی 
تہران (نا9ص) بیط مصنف 
(ف) انتخاب خانمہ خلاصقالاشعار۔ کتابخانہ ملک تہران بہ تصحیح مصنف 
)٥(‏ دبستان ھذاہب تالیف سنہ ۷١۱۰ھ‏ نولکشور سنہ ١٦۱۲ھ‏ 
)٦(‏ دیوان حافظ مرتبہ خإخا لی تہران ۱۳۰١‏ خورشیدی' قروینی و قاسم غنی تہران 
۶ جخررفی 
(۷) روضتہ الصفائے ناصری رضاقل خان هدایت ۔ ترران سنہ ۱۲۷۰ە 
(۸) ریاض|لشعراء والەداغستانی ۔ قلمی لکھاؤ اور عل گڑھ یونیورسٹی نمبر ۱۳۷ 
)۹( عاٰ آراے قضاصی ےت اگندز منشی تا سال سنہ ٢٥۰۲ھ‏ تہران ۱۳۱١‏ طمثانی 
تہران سلهہ ۱۳۳۰ ۔ ۱۳۳١‏ خورشدی 
)١١(‏ عرفات 6اشفین' تھی اوحدی سنہ ١٢٠٥ھ‏ خطی ایت ان بالگ تہران وہانکی پور 
)١١(‏ امت نامةُ دھخدا عل اکر خاں دھخدا تہران ۱۳۲۸ خورشدی 
)۱١(‏ مائرالامراء شاہ نوازخاں سنہ ١۱۱۷ھ‏ کلکنەہ ۱۲۰۹م 
(۱۳) مائررحیمی عبدالباقی نہاوندی سنہ ١٢۱۰ھ‏ کلکنہ سنہ ۱۹۳۱ء 
)١١(‏ مجمعالنفائس خان آرزو قلمی بانکی پور نہ 
)۱٥(‏ مکانب ابوالفضل علامی نولکشور سنہ ۱۲۸۰ھ وسہ دفتز ابوالفضل نولکور 
سنە ۵ئ 
()١٦١(‏ منتخب |لتو اریخ عبد إلفادر بدایونی سنہ ١١٠٥ھ‏ طلکہ ۰ء 0 ۹ءء 
(۱۷) مہخانہ عبدالنی فخرالزھانی سنہ ١۱۰۲ھ‏ لاھور سنہ ۱۹ء ۔ خطلی کتابخازہ 
ملک ہران و کتابغانہ دانثگاہ علیگڑھ ۔ علیگڑھ والا زسنخہ مواف کے 
دوران حرات میں سنہ ٦۱۰۲م‏ کا لکھا موا ھے ۔ 
(۱۸) نظم گزیدہ ناظم تبریزی سنہ ١۱۰۴ھ‏ قلمی مسلم یونیورسٹی علیگزم 
(۱۹) واڑہ نامہ کرکانی ڈاکٹر صادق کیا ۔ تہران ٣۳۳۰‏ خورشیدی 
بے )٢۶('._‏ ھفت اقلیم امین احمد رازی سنہ ١٠٠٥ھ‏ خطی لکھاؤ یونیوزسٹی ١١٤٠م‏ 


4 


۷۰ا مر 


اواب اورلشات 


از 
جناب ظفر احمد صدیفی صاحتی'؛ رڈر شیة ولفه ۹ نفس۔ات' مسام ہواہورسلی علٰ گڑھ 


کسی اخبار میں ایک کارٹون چھبا تھا ۔ ایک نوجوان عورت ایک نفسیاتی معالج 
کی طرف بندوق کا نشانہ لگائے ھوئے کہہ رھی ھے ھ ‏ تمہارے علاج سے مجھے بےحد 
فائدہ ھوا؛ مگر نم میرے رازوں سے صضرورت سے زیادهە واقفف هو گئے هوء “ غور 
کمجئڈے تو ہم میں سے اک کا یہی رویە نفسیاے کے ساتھ ھے ۔ نفسیات اپنی جگہ گی 
غی افادیتے کیوں نہ رکھتی ہو لیکن ہم یہ نہیں چاھتے کہ نا خوشگوار حفیقتوں سے 
آنکھیں چار کریں با ھمارے خوش نما فریوں 6 بردہ چاگ ہو ۔ 

نفسیات کا دائرہ اتنا ھی وسیع ہے جتنا زندگی کا ۔ زندگی کا کوئی کوٹہ 
ہیں جو نفسات ت قلمرو سے باەر ہو ۔ ادب چونکه ایک اەم شع4 ژندگی 7 
نفسات سے اس کا تعلق ایک ناقابل انکار حقبقت ھے ۔ 

اس مضمون میں ھم نے کوشش ٦‏ ھے کہ ادب اور نفسرات کے تعلق اور 
ان کے باھمی استفادہ کے امکانات پر کچھ روشنی ڈالیں ۔ اس تعاق کی جزئیان س 
سے سير حاصل بحث کرنا ھمارے پیش نظر نہیں ۔ همارا مقصد تفتش اور تحقیق کی 
بعض راہوں کی طرف اشارہ کرتا ھے اور بس ۔ 

ادب ایک ٴھم انسانی عمل ھے جس میں انسانی کردار اور شغصیت کا اظہار 
ہوتا ھے ۔ کسی شخص کی ادہی کوششوں سے اس کے احساسات ؛ جذہات ٠‏ رجحانات 
انداز فکر ٠‏ حوصلوں ؛ امنگوں' د لچسبیوں اور تشنھ کاموں و غیرہ 3 بہت ہہ اندازہ لگایا 
جاسکتا ہے ۔ پہ اظہار بعض اوقان اتنا کھلا اور شعوری ہوتا ھے کہ ایک عامی, بھی 


“۰ 


اس سے تائج اخذ کرسکتا ہے لیکن نفسیات اس مطالعے کو زیادہ منظم ؛ زیادہ گہرا 
اور زیادہ معتبر بنانے کی کوشش کریگی ۔ مثال کے طور پر میر ھی کی شخصیت کو 
لیجئے ۔ ھیر کو لھگ اف تگ داخلیت میں محصور اور قنوطبت کا عامبردار مانتے آئے 
ھیں اب بعض ناقدین کا رجحان ھے کہ مبر کو حفیقت پسند' خارجی مشاهدے کا شائق ؛ 
او ۶ میشن سے اض ات آاہ کے سر تی غافری دررن گی کن فلت 
فراھم کرتی ھے ۔ اس مسئلے کے تصفیے کے لئے یہ نفسیاتی طریقہ استعمال کیا 
جاسکتا ھے کە مر کے کلام کا ایک مناسب نمونہ لے کر س کا تجزیہ کیا جائے ' اور 
دیکھا جائے کە اس طرح کون کون سے رجحانان سامنے آتے ھہیں اور بە اعتار اھمت 
ان میں کیا تعلق اور نست ھے ۔ 
اپ دوسرا سوال ان رجحانات کی توجیہ کا پیدا ہوتا ھے ۔ مثال کے طور ہر 
ازس کیک ا میں بر کے چان بر کا ویدیان۷ موق کی خوانتان ار عرت ا 
تصور بار بار ملتا ھے ۔ مثلاً : 
جن جن کو تھا یہ عشق کا آزار؛ ‏ مرگئے 
اک ہمارسے ساتھہ کے مار : مرگئے 
اٹی بز گیں سب تدیریں کچھ نہ دوا نے کام کیا 
دیکھا اس 'بيماری دل نے آخر کام نمام کا 
قتل کئے پر غصہ کیا ھے لاش مری إُٹھہ جانے د 
جان سے ہم تو جاتے ہیں تم بھی بیٹھو جانے د 
یا عیبر کے عشق میں ایک سلیقه ' ایک احتیاط اور ادب کی ایک شان نماہاں 
نظر آتی ھے ملا : ۱ ٰ 
بڑے سلیفه سے ھری بھی محبت میں 
تمام عمر میں ناکاموں سے کا لیا 
دور بٹھا ضار مر ا١س‏ سے عشق بن یە ادب نہیں آتا 
ان پہلوؤن کی سطحی توجھیں ھر شخص سوچ سکتا ھے ' لیکن نفسیات زیادہ 
تفصیل اور -ج سے ان پر روشنی ڈالے گی 1 ایک نفغسات کے طالب ما م کو شا بد 
ان اشعار میں مر کی اندرونی کڈمیکٹن ان کی انا ۷۱ اخلاقی انا 7ہ کی 
کشاکش 5 نظر آئے باپ کی شخصیت کا میر کی زند؟ ی پر اثر ؛ خان آرزو؛: 


ے ٭ر 


ٌج 


ٌ عقیدت اور پھر نفرت و گید کی اور اس کے نتیجے کے طور پر مرض جنون میں 
بتلا ہونا : امرد پرستی کی طرف ان کی شاعری کا رجمان+ سب اسی تصویر کے متلف 
رخ سمجھے جاسکتے ہیں ۔ اس کا یہ مطلب نہیں کہ يہ انداز نظر ایقینی طور پر صحیح 
ہوگا ۔ لیکن اس سے میر کی شاعری کے مطالعے کے ایک امکانی طریقے کی طرف 
رھنمائی ضرور ہوتی ھے ۔ ٰ 

ایک عام غلطی جو اس سلسلے میں کی جاتی ھے وہ یه ھے کہ شاعر کے 
سوانح حیا کے بارسے میں کچھ مشہور حقایق اور روایای کو صحبح مان کر ان کا 
ثبوت اس کے اععار میں تلاش کیا جاتا ھے یہ طریقه نسبة آسان ھهے اور اسی قدر 
مفید بھی ۔ لیکن اس سے اکثر شاعر کے ذھن کی اندرونی تہوں اور اس کی شخصہت 
کے بعض تاریک گوشوں تک رسائی نہیں ہو پاتی ۔ اس کے مقابلے میں یہ بہتر ہو گا 
که اول شاعری یا کسی ادبی تخلیق سے شاعر یا ادیب کی شخصیت کی ہے لاگ تصویر 
اخذ کی جائے اور پھر اس کی سیرت اور سوانح حیات کی روشنی میں اس کا صحیح 
مفہوم اور اھمیت متعین کی جائے ۔ شخصیت کے نفسیاتی مطالعہ میں جس تجزیۂ خواں؛ 
روشاک (طءقعطلہ) ای ےآ س ٹی اور دوسرے آزمائشی طریقوں 1 استعمال کیا 
جانا ھے اسی طرح ادبی تخلیقات (خطوط ؛ ڈائری ٴ خود نوشت سوانح' نظم ڈرامے 
وغیرہ) کو بھی تام میں لایا جاسکتا ہے دونوں جگہ ١ك‏ ھی اصول کی کار فرمائی ھے ۔ 
روشاک (طعقط۷::ہں۶) تجربے میں معمول روشنائی کے دھبوں جیسی مهم شکلوں کو 
دیکھ کر ان میں اسے جو تصویر نظر آتی ھے اسے بیان کرتا ہے ۔ کر میں کم 
بر واضح پپلو دار تصاویر کو دیکھ کر ان کے متعلق پورا قصهہ سوچنا بڑتا ھے ۔ان 
تصاویر یا قصوں میں معمول اپنی شخصیت کو ہے نقاب کر دیتا ھے ۔ اگر بغیر کسی خارجی 
وک کے کوئی فکار افسانہ' نظم' یا کوئی ادبی تخلیق پیش کرتا ہے تو تنییل کی اس 
مصوری میں اس کی شخصیت کا رنگ اور بھی زیادہ نمایان ہونا چاہئے ۔ غرض نفسیات 
شاعر یا ادیب کی شخصرت کے سمجھنے میں ھماری رھنمائی کرتی ھے ۔ شخصیت کی 
فہم افہام سے ادت ‏ گے پوشیدہە رجحانات اور محر کات نگ ھماری رسائی ہوتی ھے ۔ اور 
ان رجحانان اور محرکان کا تجزیہ اس ادبی تخلیق کے پر کھنے اور اس کی قدر و قمت 
متعین کرنے میں ہماری معاونت کرتا ھے ۔ مثال کے طور پر میراجی کی شاعری کو 
لیجئے پا اس کے اہہام؛ اس کے علائم' اس کی فراریت میں شاعر کے جنسی ھیجان' جنسی 


۷۳ 


7۴ آسود کی اور جنسی کروی 3 واضح ەکس نظر آتا ہے ۔ اسی طرح سعادت حسن 
منٹو کی عریانیت میں اذت کی جستجو ایک مریض ذھن ھے اور مسخ جنسیت کی 
نشاندھی کرتی ھے ۔ جوش کی رجزنھا تعلی آميز شاعری' جذباتی نا پختگی اور احساس 
کمتڑی کی شکار انفرادیت کی ترجمان نظر آتی ھے ۔ کہیں کہیں ایسا محسوس ہوتا ھے 
که وه طفلی کے دور سے پورے طور پر نہیں نکلے ہیں - زندکی سے تسکین اور مسرت کا 
کا مطالہ اور اس کے پورا نہ ھونے پر بہرنا؛ چیخنا جھلانا؛ ایک الھڑ بچینے کی 
تصویر پیش کرتاھے ۔ 
کھلونوں کا تھا پلے کہا کیا تقاضا نشی ایک طضد تھی نا ایک سودا 
اور اب ولولے دل میں ہیں کارفرھا نی ایک حسرت شی ١اگ‏ تمنا 
نە طفلی‌ھی خوش تھی نہ خوش ھے جوانی بڑی دکھ بھری ھے ہماری کہانی 
ایک اور پہلو سے بھی مطالعة شخصیت ادب کے لئے کافی اہمیت رکھتا ھے ۔ 
ھر انسان اپنے ذھنی ارتقا میں زندگی کے مختلف شیب و فراز سے گزرتا ھے مختلف 
طتاق سے ھوعان فرتاعے رو کسی 4 گی شکل میں کی سے محضور ۷ گکرنا ھے 
اس طرح اس کی شخصرت 5 ایک مخصوص زاویهُ نظر اوں :انگ مخصوص انداز عمل بن 
جانا ھے ۔ ایک حقیقی شاعر یا ادیب چونکہ فطرناً زیادہ حساس دل اور دماغ رکھتا ھے 
اس لے اس 1 کی میں يہ طوفان زیاده زور شور سے آتے ھیں اس کا ذھن شدید 
گنا گھرن سے حطالی ا کے آ2 سی جچہ سی درف رح ان ہت اس کر 
انفرادیت کا گرا رنگت چھلکااھغے ے۔ ند ؟ 


یہ ٹہراو شاعری اور اآدب میں راہ را(است عون فگن ھو نے مں بلکہ ر4 کہنا زبیادہ اود" 


یىی 7 موجوں 5 ر4 اتار چڑھاو ر4 طوفان اور 


ہوک ٦‏ ا٢ی‏ ادہی تخللقات دو جم دیتے ہیں ۔ اب ان دی تخلیقات 7 سمجھنے اور 


اك سے پورے طور پر لطف اندوز ہونے کے لئے شاعر پا ادیب کے اندرونی طوفان 
اور گا گفرن 7" روداد سے واقف هونا ضروری ھے ۔ مثلأ میر کی اندرونی نشوہما 1 
داستان 7 عور کیجئے بینں۔؟ مر ایک صویق باآپ آغوش میں تربیت پائی بآپ 
نے سٹے کو داے ہسر عشق پورز؛ ت- تعلہم دی ۔ اول تو خود تصوف ھی ارتفاع 
جذہاےں کے ھم معنی ھے ۔ پھر بآپ کی زہبان سے عشق اختیار کرنے کی ترغیب نے 
اور بھی خواہشان کو ارتفاع کی راہ پر ڈالا ہوگا ۔ ان اثرات کے ماحول میں: جب 


مر کی جواتی آنکھ وو ا کی 2 جنسی خواہشات میں ارتفاع ک5 دنگ آا ضروری ھے ۔-۔ 


۳ 


بھی جذہاتی ارتفاع ان کے لہجے کی نرمی اور گھلاوٹ: ان کی شاعری کے سوزوگداز اور 
انکے عشق کے آداب و احترام اپ :غناسی کا راد ھے ے۔ اس ارتفاع نے ان کی 
زندگی 1 نا؟ وار جذباتی کشاکش سے چچابا اور ان 1 ناکامموں یٍ“ لی کا رنگ 
اختیار کرنے سے باز رکھا ۔ باپ کے کے بعد جب وہ دھلى منتقل ہوئے تو خان 
آرزو باپ کے قایم مقام کی حیثیت سے ان کی زندگی میں دخیل ہوئے ۔ اکثر اس 
سے کی بہت سی تفصیلان ھماری دسترس سے باھر ہیں لیکن یه باور کرنے کے ہافی وجكہ 
ھیں کهہ خان آرزو کے درشت برتاؤ نے ان اندرونی گشاکشوں کو بدار اور شدیرد رًِ 
دیاا جن کو صوقی منش بآپ کی ھت ١رتقاع‏ ت6 راہ پر ڈالا تھا ۔ تج میر کے 
جنون کی شکل میں ظاھر ہوا جس کا ذکر انھوںنے اپنی ایک مثنوی میں کا ھے ۔ 
اس جنون کی خاص علامت یہ تھی کہ میر کو چاند میں ایک حسین شکل نظر آنی تھی 
جو ان یئ جار بی کیفیت کو اور اُبھارتی تھی ۔ رسائی فی حدوںل سے دور ایک حسین 
شکل کا نظر آنا ان کی اندرونی کشاکش اور تسکیں جذبات میں رکاوٹوں اور احتداطوں ک 
ظاھر کرتا ھ ھے ۔ اس جنون نے وقتی طور پر ان کی اندرونی کشاکش کو ابھار دیا تھا 
لیکن پھر وہ اپنی ابتدائی ثتربہیت کے سہارے ارتفاع جذ بات میں کامراب ھوئے اور اس 
سے غموں کو انگیز کرنے اور ناکامیوں کی تی کو گوارہ بنانے کا کام لیتے رھے 
اب ان کی نظر میں وسعت' ان کے غم میں گہرائی اور ان کے انداز 0-0 ت پیدا 

ہوجاتی اور ان کا فن اس قسم کے شعروں کی تخلبیق کرتا ھے ۔ 

لے سانس بھی آہستہ کہ نازک ہے بہت کام 

افاقٰ کی اس کَارگه ثعهہ گری کا 
سا اوقات آرٹ اور بالخغصوص اعلی آرٹ کی تخایق اسی عمل ارتفاع کی رھین 
مت ہوتی ھے ۔ جذبہ کا عریاں اظہمار اکثر آرٹ اور خسن سے عاری ہوتا ھے ۔ جب 
کوئی جذبہ ہمارے تہذببی؟' اخلاقی یا روحانی معیارون کی مزاحمت سے براہ راست 
نکاس کا موقع نہیں پا تا تو اس کی قون ہمارسے تخیلات کو رنگینی' ھمارے احساسات 
کو رعنائی بیشتی ھے اور غیر ارادی طور پر ہمارے انداز بیان اور اظہار کے سانچوں 
میں ایک رھزیت اور اشاریت بدا ری ٭ے یہی رنگی اور رعنائی' یہی رمزیت اور ابہام؛ 
جذ ہے کی یہی روک تھام اور تہذیب و ارتفاع؛ اعلی درجے کے آرٹ ت- جان ہیں ۔ یہی 
وجہ ہے که محبت گی ناکامیاں اور مہجوریاں وصل کی عشرت اور کامرانیوں کے مقاااے 


٦٤ 


میں آرٹ کی تخلیق کے لئے زیادہ ساز گار ہیں ۔ یہی راز ھے میر کی عظمت اور 
ان کے ناقابل انکار کمال فن کا ۔ شاعر کی اندرونی کشاکش اور زندگی سے اس کے 
سمجھوتے کی ایک دلچسپٹ شثال حفیظ جااندھری کی شاعری سے پیش کی جاسکتی ھے۔ 
فثال. کے طور پر ان - :ظم رقاصهہ کا تجز یہ کہجئے ایک شرابی ایک ناز آفریں رقاصه 
کے رقص پر سر دھن رفاھے ۔ پکایک اخلاقی حس ببدار ہوتی ھے اور وه رقاصهہ کے 
ہے اک اور ھوس آموز انداز کی تتقید شروع 1 تتااقے خفلت گان اور عصمت ماب 
مسام خواتین سے مقاہلهہ کر کے اسے ننگ السانیت ثابت کرتا ہے ۔ پھر کچھہ خیال 
آتا ھے (غالباً اپنے نفس کی طرف نظر جاتی ھے) تو مردوں کی ہے حمیتی کو اس کا 
اصل ذمه دار ٹپراکر رقاصه کو الزام سے بری قرار دیتا ھے ۔ اب یہاں سے قومی 
پستی اور اسلامی جذبے کے فقدان کا ماتم شروع ھوتا ھے ۔ آخر میں اپنے واعظانه انداز 
پر خود شرمندہ ھوکر نظم کو ان اشعار پر ختم کرتا ھے ۔ 


لیکن مجھے کیا خبط ھے تقریر کیوں بے ربط ھے 
ایس بہککے جاتا ہوں میں منه آئی بک جاتا ہوں میں 
ہھ کو ڑماتے سے اض گے انے سے رض 
پپنئے دو پئنے دو مجھے جنئے دو جیے دو مجھے 
جب حثر کا دن آئے کا اس وقت دیکھها جائے گا 
لق جای ا گے جا آات ہے لا نے غ 
ڑپائے جا تبڑايہائے جا اے دشمن دنا و دیں 


بظاھر یه ایک شرابی کے تاثرات کی داستان ھہے اور ایک محفل رقص کے 
وقتی منظر سے متعلق ۔ لیکن کون کہہ سکنا ھے کہ یہ شاعر کی خود اپنی اندرونی 
کشاکش کی داستان نہیں یا اس کے پردے میں شاعر نے زندگی کے اس ڈرامے کو 
ہے نقاب نہیں کیا ھے جو ١س‏ کے بطون میں کھلا جارھا ھے ۔ اختتام نظم میں یہ شعر: 

جیئے دو جئے دو مجهھے پيئٔے دو پگئنے دو مجھے 

اس حل یا سمجھوتے کی پیشین گوئی کرتا معلوم ھونا ھے جو شباعر کو یش آنے والا 
ھے ۔ اس سمجھوتے میں جذبان کا کوئی ارتفاع یا کشمکش کا کوئی حقیقی حل نہیں 
ھے ۔ صرف ایک پہلو کو بھلانے کی کوشش ھے ۔ اخلاقی إنا کے نقاضوں کی طرف سے 
آنکھیں بند کر لینے کا رجحان ہے ۔ پھر بھی کشمکش لاشعوری طور پر جاری رھتیہے 


8| 


ان 7 نظم ۷ ابھی تو میں جوآان ہھوں ) میں ای ورک کی شکل میں ٭ اخلاقی اناء 3 و2 
عمل ظاھر ھوتا ھے ۔ 


مجھے نہ آے کا بقیں کهھ مو ہے بہت قریں 
نہیں نہیں ابھی نہیں ابی تو میں جوان ہوں 


شاعر کا لاشعور اسے موت سے ڈراتا ہے اس لئے خطرۂ مرگ کے خلاف 
شاعر کو اس شدومد سے احتجاج کرنے کی ضرورت پیش آتی ھے ۔ 
اسی طرح اگر پاس عظیمآبادی کی شاعری کا مطالعہ کیا جائے تو ان کی 
شخصیت ایک شدید احساس کمنرڑی کا شکار نظر آتی ھے ۔ کھی وه اس قم کے رجز 
بڑھتے ھوئے نظر؛ آآتے ہیں : 
باس نام آورم فان لکھنؤ 
کبھی ہوں خودستائی کا حق ادا کر تے میں : 
لکھنؤ کے یض سے ہیں دو دو سہرے میرے سر 
اک تب استاد نکازہ دوسرے_ داماد ہوں 
لکھنؤ کا بار بہار ذکر اس بان کا اشارہ کرتا ہے کہ شاعر کی ا جچھن اور 
کھا کھیں سرزمین لکنا او :رفان کے اشخاضن سے گرا تعلق رکھتی ھیں۔ یه ابتدائی زمانے کے 
اشعار تھے آخر میں احساس کمتری اس قدر شدید ھوگیا کہ ان کی تسکین اور تلافی کے 
لئے شاعر' عظیم اور ترم شخصہتوں کے خلاف ز کک حملوں پر اتر آيا ۔ ہ غالب ٹڈکن > 
اور اسی قسم کے اور قطعات اس دھنیت کے ترجمان ہیں ۔ اس مار ذھنیت اور 
احساس کمترڑی کا نقطهُ عروج اس وقت آتا ھے جب شاعر ذلت و فضیحت میں بھی اپنے 
لئے وجه تسکین و افتخار ڈھونڈ لیتا ھے ۔ ١س‏ کی ثال وم انڑویو ھے جس کا ذکر 
کسی پاکستانی ایڈیئٹر نے اپنے رساله میں کیا تھا ۔ خود یاس نے ان سے اپنی 
حد سے گذری ہوئی فضیحت کا ذکر کرتے ہوئے اس بان پر فغیر کا اظہار کیا تھا 
که آج تک اردو کے کسی برے سے بڑے استاد کو بھی یه اعزاز نصیب نہ ھوا١ا۔‏ 
یپاس تخلص چھوڑ کر بکانہ چنگیڑی کا لق اختیار کرنا ان کی اندرونی نشو و نما َ 
پوری تصویر ھمارے سامنے لے آتاھے ۔ یه کچھ اس قسم کی بدیلل ھے جس نے 
ایک دائم املرض شاعر ظفسفی کو ہزرتشثت نے کہاء (دااەد: ہ2 ءعلەم8 :تطا5) کا 


مصنف بناد ہا تھا ى 


٦ 


ادب یا شاعری کے نفسیاتی مطالعے کا اہک اھم طریقہ یہ بھی ھے کہ ان 
علامتوں اور ذھنی تصویروں کا. تجزیہ کیا جائے جن کو ادیب یا شاعر نے اپنے اظہار 
کے لئے استعمال گیا ہے ۔ یہ علامتیں اور تصویریں خواب کے نقوش اور علامتوں کی 
طرح اکر اھم لاشعوری اور نیم شعوری حقائق کی غماز ہوتی ہیں۔ یه سمجھنا درست 
نہ ہوگا کہ یہ علامتیں اور استعارے ایک بالواسطہ ببان کی حشیت رکھتے ہیں ۔ 
درحقیقت یه ھمارے جذبات کا براە راست اظہار اور ہمارہے احساسان کی فطری زباز 
ہیں ۔ ادیب پا شاعر ان کو استعمال نہیں کرتا بلکہ یہ ١اس‏ کو استعمال کرتے ہیں ۔ از 
علامتوں اور استعاروں میں شاعر اپنی شخصیت کو ہے نقاب کرتاھے ھرتصویر جو وہ کھینچتاھے خود 
کے ظطرت کن قور مر سے ےلازا تا الین تر اتب کر 0ة ھا سے شور کو 
ایک کردار (اور بعض اوقات مختلف کرداروں) میں شعوری یا غیر شعوری طور پر اپنی شخصیت کا رنگگ 
بھر دیتا ھے ۔ بعض نقادوں کے قول کے مطابق ملٹن کا شیطان اور شکسریر کا فاثاف 
خود اپنے خالقوں کے خد و خال کا آيٛنه ھیں ۔ کبھی کبھی ایک شاعر بھی کسی غیر 
انسانی فطری مظہر سے اپنی ترجمانی کا کام لا ہے ے شلے کا اسکائی لارگ گر 
کی ھ بلبل > اقبال کا ه شاہین ‏ ا١اسی‏ حقبقت کے غماز ہیں ۔ ان مثالوں سے قطع نظر جب 
کوئی ادیب کوئی خارجی منظر پیش کرتا ھے یا کسی خارجی واقعے کی عکاسی کرۃ 
ھے اس وقت بھی اس کی تشہیہوں؛' استعاروں؟' علامتوں اور تصویروں میں اس کے 
لاشعور کی جھلک اور داخلیت کی رنگ آمیزی شامل ہوتی ھے ۔ جوش کی نظ 
دوشیرۂ صحرا)؛ کے آخری شعر پر غور کیجئے ۔ 

مژکر جو میں نے دیکھا امید مرچکی تھی پٹڑی چمک رھی تھی گاڑی گذر چکی تھی 

مکن ھے یہ ایک حقیقی واقعہ کی تصویر ہو لیکن ١س‏ تصویر میں شاعر کی 
کی کی اون از نار کارگر ہو سرک رو سے گنی کا گر 1ار 
با پر تاسف کا اظہار معلوم ہوتا ہے کہ عمر کا بیش قبمت حصہ رائگاں گیا اور زندگو 
کے بہترین موقعے ھأاتھ سے نکل گئے ۔ 

قھن خارجی نصو یر داخلی کیفیت یَ براہ راست تر جمان موتی ھے۔ میر کا یہ شعر 


۱ 


وہ آئے ہزم میں اتنا ہو میر نے دیکھا !هر اس 1ے بعد چراغوں میں روشنی ە رھی 


لمعو مع سم سوہ سے حسمم۔ ہے ××مسممسجھو۔ مسوتت دو و ون لد ماما ڈاسستے۔م×سسم ما ٭ ماشو 


(١۱)‏ میر کو دیوانوں سو پہ شھر خارج ہو اس ابو یہ نسبت مشکوک ہو سے 


۹۷ 


چراغوں میں روشنی نہ رھنا شاعر کے اپنے احساسات اور کیفیات کا بڑا ہلیغ اور 
حسین اظہار ھے ۔ شاعری کی علامتیں اور تصوبریں اکثر اوقات اندرونی کشاکش اور 
جذباتی شدت پر دلالت کرتی ہیں ۔ کبھی شاعر بہت سی تصویروں کو ایک ہی نقش 
میں مدغم کر ديتاھے - اس وقت وه تصویر اور بھی شدید جذباتی کشاکش کی 
علامت ہوتی ھے ۔ غالب کے اس شعر میں 
رو میں ھے رخش عمر کہاں دیکھیے تھمے 
نے سی باگ ؛ ر ھہے نہ پا ھے رکاب میں 
نظاض غیر کے گور نے کن اک سو من کل کی ھے۔ ہے :کی کر ھرن کرکے و 
اندازہ ہوگا کہ خیال کے کتنے پہلو اس تصویر میں جھلک رھے ہیں ۔ زندگی کی سبہک 
رفتاری' ہے بسی' انجام کی بے یقینی اور اس سے پیدا ہونے والی حسرتیںٴ اندیٹے کا 
غم اور ناف ست ان ایک تہ من مسر نے کے ونب 
بعض تشہبہین اور علامتیں شاعر کے دماغ پر بری عارح مسلط ہوتی ہیں وہ 
بار بار ان کو استعمال کرنے پر مجبور ہوتا ھے ۔ یہ علامتیں خاص طور سے لاشعوری 
ےی لو اتی ابردگین کا مع موے کی کر علات۔ جا رر نام 
پنی شکل پر باقی رھتی ہے لیکن در حضشقت ای کے انداز ىا کت ڈھنگ میں معنی خیز 
۶۴72 فا ھے بهہ تبدیلی 5ھ شخص۔ت کے ارنقا یا شاعر :2 نقطه نظر میں 
نیادی تبدیل کی نشاندھی کر نی ھے ۔ مثلا اقبال کے < پیام مشرق ۰ ابلیس جو یزداں 
سے اس لہجے میں مخاطب ہوتاھے ۔ 
من بہ دو صرصرم ھن بە غو تندرم . قاہر ہے اصع اد ہے محشرم 
بال جبریل ء کے ہ مکالمة جبریل و طس مس بيه 7 اس طرح نظر آتا ھے 
آه اے جبریل تو واقف نہیں اس راز سے کر گیا بر جستا مجھکو ٹوٹ 7 میرأ سہو 
ظاھر ھے اہلیس کے کردار میں یہ تبدیلی شاعر - شخصیت کے ارتقا اور اس کے 
شعور کی پختگی پر دلالت کرتی ھے ۔ 
بعض اوقان یپکے بعد دیگرسے کئی تصویریں شاعر کے ذھن میں آتی ھیں ۔ 
اکثر ان کا صحیح عفروم اور شخصیت سے ان کا حقیقی تعلق واضح نہیں هوتا ۔ مثلاٌ مجاز 
کی نظم ٭ آوارہء میں چاند کی یہ تشبيه پیش کی گئی ہے : 
جسے ملا کا عمامہ جیسے بنیے - کتاب 


۹۸ 


اع ے ایام ار ہے کی گا ٤:‏ کاپ ہے کا وت می کی وت 
کیوں شاعر کے ذھن میں یھ دونوں تصویریں ساتھہ ساتھ آئیں ۔ بظاھر يہ کہا جاسکتا ہے که 
ملا کا عمامہ مذہب کی نائندگی کرتا ہے اور بنیے کی کتاب نظام سرمایہ داری کی 
علامت ھہے ۔ اس لیے ترقی پنسد شاعر کو دونوں سے بیر ھونا لازمی ھے ۔ لیکن سوال یه 
ھے کہ کیا صرف نظریاتی اختلاف نے إن دونوں تصویروں کو شاعر کے ذھن میں اس 
قدر گہرا مرقسم کردیا ھے که چاند کے ذکر میں وە ان کی مدد لنے پر مجبور هوا 
ہا ذاتی تجربات میں کسی صاحب ععامہ ہزرگ اور کسی قرض خواہ بنیے کے ہہی کھانے 
سے متعاق بعض تلخ یادیں ہیں جو چاند کو دیکھکر شاعر کے سینے میں یدار ھورھی 
ہیں اور چاند کے نظارے کو اہنے اظہار کا بہانہ بنارھی ہیں ۔ اور کیا یہ ممکن نہیں کہ 
چاند کسی ناقابل حصول مقصد کا قاہم مقام, ہو جس کی راہ میں مذھبی اور اخلاقی 
بندشیں اور دولت و ثروت کی کمی حامل ہوتی ہو اس لئے چاند؛ ملا کا عمامہ اور 
سے کن کنا شاعر کی لد گی کۓ :انگ ھی حادئٹے کے مختلف رخ ہوں ۔ اس تجزیہ 
اور تعریر کی صداقت یا عدم صداقت کا تو وھی وگ تصفہ 4 ً سک ہیں جو شاعر یی 
پرائیویٹ زندگی اور اس کے رازوں سے پوری واقفیت رکھتے ہون ۔ لیکن اس بحث 
سے ھمارا مقصد مطالعه ادب میں ایک خاص انداز نظر کی طرف اشارہ کرناھے ۔ 
جوش کی اکثرا نظمیں ذھنی تصویروں اور علامتوں سے مالا مال ھیں مثلاً ددعاے مرگ > 
میں شاعر کے گے گے رافطے ات کر آفے آے غرت کی فا مانگی ھے ۔ ھز واسطہ 
تخیل کا ایک رنگین بکر ہمارے سامنے پیش کرتا ھے ۔ 
کر قطع نعل عمر گلستاں کا واسطهہ پارب بہار عالم امکاں کا واسطہ 
چٹکی سے چھوڑ ناوک سی شکار کو مست انکھریوں یی جنہش یماں کا واسطہ 
ایفا کر اب اجل کا کیا تھا جو تونے عہد شیریں لہوں کی سستی پیماں کا واسطہ 
سوال بہ ھے کہ ان تصویروں میں 1 رشثتة وحدت کام کر رھا ھے با معض 
اتفالق سے شاعر نے ان کو جمع کر دیا ھے ۔ غور کر نے سے اس نغام س دو متضاد 
جذبوں کی کار فرھاؿ نظر آتی ھے ۔ ایک طرف شاعر موت کا آرزو مند ھے دوسری 
طرف زندگی کی بہاروں اور رنگنیوں کا حسرت زده موت کی آرزو کػکث اخلاقی انا 
(مچە ۴۶ء د5 ) کا زندگی کی لخغزشوں اق لڈے کوشبوں کے خلاف رد عمل ہوتا ہے ۔ چنانچہ 


1 نظ شاعرِ - 7 اور اخلاقي انا ً یمن کو ظاھر کی ھهھے ۔ اٰس کشمکش سے 


‌۹ 


فرار کے لے شاعر نے اپنے آپ کو شراب و شاھہد میں محو کر دینا چاھا ۔ لیکن جننی 
اس نے اخلاقی انا سے بغاوت کی اتنی ھی اس کی تعزیر' سخت اور کشدمکش شدیهہ 
ھوتی گئی ۔ نتبجہ يہ ھوا کە شاعر کا.لہجه روز بروز زیادہ درغیت اور اس کی ذھنیت 
بتدریج زیادہ تلخ ھوتی گئی؛ بغاوت اس کی شاعری کا حبوب موضوع یی 

دور گردو راەه سے سب صاحان جاە کو 


آسمانوں سے خدا کو اور زم سے شاہ 0 


رعب سلطانی سے یہ چہرہ اتر سکتا نہیں 
جو خدائی سے لڑہے شاھی سے ڈنف سیکا نہیں 
١س‏ طرح شیخ و زاہد پر پھبتباں؟؛ واعظوں سے الجھنا؛ کبھی غصے میں دانت 
سنا“ بل کھانا اور گرجنا؛ یہ سب اسی لاشعوری کش مکش کا رد عمل ہے ۔ اپنی 
لاابالی زندگی پر جو غصہ یا تلخی اس کے ذھن میں پیدا ہوتی ہے اس کو وه دوسروں 
لازنا جاوفا نے > انا عطرم چرناعے کا ان کا ہیی مھ عای فکے مان 
گرڑھے و نان ماعرق ہن اس کی ھے گر ابر حرقت' اعاتق آنا کی ضر عری نکی 
اِس سخت گیری اور درشتی پر اس کا دل ہمبےه بفاوت پر مائل رھا ۔ اب بچبن کا دور 
گر "کے سم جوا پس۔ کی اور درشتی کا یوں انتقام لیتا ھے کہ تمام 
صاحبان اقتدار سے اعلان بغاوت کر دیتا ھے ۔ سنیت گیر اخلاقی انا کا رد عمل کبھی 
خواھش مرگ کی صورت میں اور کھی ھلاکت آفرینی کے جذبے کی شکل میں ظاہر 
ھونا ھے آخرالذکر کی بہت نمایاں مثال جوش کی نظم بلوغ حیات ؛ میں ماتی ھے ۔ 
اگ زعمانف وہ بھی تها اہے رو ناس با صفا 
اہر سا دھتا تها میری روح پر چھایا هوا 
طیش رسم دشمنی پر طیش آنا تھا مجھے 
غصہ انگاروں ب4 راتوں 1 لان تھا مجھے 
جی میں آتا تھا کہ ھر سینے میں خنجر بھونک دوں 
خلق کو بھڑ کی ھوئی دوزخ گے نر نک ون 
زئذ گی کی ہر میں زھر هلاھل گہھول دوں 
جی میں آتا تھا که توبوں کے دھانے کہول دوں 


۷۰ 


یہ ہے سبب آزردگی اور بے پناہ تلخی شاعر کی اندرونی کشاکش (انا اور 
اخلاقی انا کی آویزش) کا واضح لبون ھے ۔ اس کشاکش سے نجان حاصل کرنے کے لئے 
شاعر عقیدۂ جبر کی آڑ اتا هے اور انسان کو باوجود تمام لغزشوں کے ۔شائستة رحمت 
قفرار دیتا ھے ۔ 
آہ میں افسردہ دل کس سے کہوں یہ واردات کس قدر شائستة رحمت ہے انسانی حیات 

غور کیجئے تو جس طرح آغاز نظم میں ساری دنیا کے خلاف شدید نقرت 
اور غیظ و غضب اخلاقی انا کی تعزیر سے بچنے کا ایک بہانہ تھا اسی طرح اختتام پر 
انسان کو ماحول و وراثتے کا اسیر مان کر 
دینا اپنے احساس جرم سے گریز کی ایک شکل ھے ۔ 

ادب میں شخصیت کی ترجمانی کے سے من کائوکون 4ھ گا اگ الک شر یھ 
گا ازاله کر دیا جائے ۔ بعض لوگوں کا یہ خیال ھے کہ کسی شاعر کے کلام سے اس 
کی شخصیت کی جو تصویر بنائی جائیگی وه غلط اور گمراہ کن ہو سکتی ھے ۔ ایک 
شخص جو اپنی زندگی میں انتہا سے زیاده لذت پرست' انفرادیت میں محصور اور عشرت 


امروز 5 قائل ھے وہ ابنی شاعری کے آ دنہ میں انگ بمغمبر انقلاب اور انسانمت اور 


اس کی خطاؤں کو شائستة رحمت قرار 


رہ 


اجتماعیت کا زبردست مبلغ نظر آتا ھے ۔ ایک شنیص جس کی زندگی مجبوریوں 
مہجوریوں اور بہماریوں کا شکار ھہے وہ اہنی تصانیف میں قوت عمل اور ہد لابقا کی 
دعوت دیتا ھوا پایا جانا ھے ۔ نفسیانی تجزیہ میں اس قسم 1 غلطدوں کا امکان ھے؛ لیکن 
اس کا تدارک بھی نفسیات ھی کے ذریعے سے ممکن ھے ۔ نفسیان ھی ھمیں یہ بتائے گی 
کہ خود ستائی اور عظمت کا ادعا اکثر احساس کمتڑی کے خلاف ایک احتجاج ہوتا هے 
جو شخیص ضرورت سے زیادہ کسی چنز کا ادعا کرتا ھے اکثر وه اس سے خالی ھوتا ھے۔ 
جو بار بار اپنی کسی صفت کا قصیدہ پڑھتا ھے وه بالعموم اس سے حروم ہوتا ھے ۔ 
غفرض سطحی توجیہات سے دامن بچاتے ھوئے نفسیاتی علم اور تجربہ کی روشنی میں کسی 
شاعر یا ادیب کے کلام سے اس کی شخصیت کی جو تصویر بنائی جائے وہ بڑی 
حد تک قابل اعتبار ھوگی ۔ پھر بھی جو غلطی کے امکانات یا شبهثہ کے مواقع ہیں ان 
کو مسلمہ واقعات اور سوانح کی روشنی میں جانچا اور پرکھا جا سکتا ھے ۔ 

ادب اور لاشعور کی بحث نامکمل رھے گی اگر مزاحیه شاعری اور طنز و ظرافت 
وغیرہ کا ذکر نہ کیا جائے ۔ ان اصناف ادب کے متعلق یہ کہنا ہے جا نہ ہوگا <از لاشعور 


۷۱ 


خرد ۔ ہر لاو وریہ امو کرای کی چھرہ کر اس قسم کے ادب اور شاعری 
میں عەوعاً دو جذبے کار فرما نظر آتے ہیں ۔ جنسی حسرتیں اور نا آسودگیاں 
(وہ×ذ تا ×٭٥‏ 18ن ت) اور نفرت و عناد' اور ان دونوں کا ھمارے لاشعور سے گررا 
تعلق هے ۔ کھی ادیب یا شاعر عریانی اور فحاشی کے ذریعہ سے اپنے گھٹے ہوئے 
جذ بات 3 نکاس ڈھونڈھتا ھے اور مرن ڈو سروں کی کمزوریوں پر ھس 1 “ پھبتیاں کس 
کر ابنے عناد کا إظہار کرتا ہے اور اپنے جذبه برتری کی تسکین حاصل کرتا ھے ۔ 
سننے والوں کے اندر بھی اس قسم گا دب انھیں جذبا کو اپیل کرتا ھے ؛ اور ان کے 
لئے وجەہ تسکین ہوتا ہے ۔ یہ اظہار ایک لحاظ سے بے ضرر اور معصوم کہا نا سکتا 
ھے؛ اس لے کہ حقائق - دنا میں عملی اظہار کے ہجائے یہ محض ایک خالی تسکین 
اور تفریح کا سامان فراھم کرتا ھے اور اکثر اوقان سارے اخلاقی اور تہذیبی معیاروں کی 
مزاحمت ک وجہہ سے مبہم اشارات؟ علامان اور کنابات میں چھرا ھوتا ھے ۔ اس آدب 
گا آرٹ بھی بڑی حد تک ان اشارات و علامات اور در پردہ اظہار کا رھین منت ھوتا ھے 
ورنە کھلی ہوئی پھکڑبازی یا فحش نگاری سننے والے کے اندر ایک ناگوار رد عمل 
پید| َٗر دٹی ھهے ۔ 

ادب کے نفسیاتی مطالعه میں حقبقی |ہمیت اور افادیت وہ ادب رکھتا ھے 
جس میں لاشعور کی ترجمانی کم و بیش لاشعوری طور پر ہوئی ہو لیکن ایسا بھی ہو 
سکتا ھے که ایک ادیب نفسیاتی معلوماں کی بنا پر اپنے ادب کو شعوری طور پر 
شداتن ا رای کی ڈھاتے کی کوٹان کرتے ‏ اسے او می عوما آمف 0ة عوٹی 
آورد ھوگی ۔ س کی مثال ایسی ھی ہوگی جیسے کوئی شخص کوشش کر کے 
کوئی مخصوص خواب دیکھنا چاھے ۔ انگریزی اور بعض دوسری زبانوں میں ایسے 
نفسباتی ناول لکھے گئے ہیں جن میں مصنف ؛ واقعات اور کرداروں کو ایسی تربیت اور 
رنگ دیتا ھے جس سے کچھ نفسراتی حقائق کی تشریح و تفسیر ہو سکے ۔ ان تصانیف 
کو ایک نفسیان کے ضمیمہ کے طور پر استعمال کیا جا سکتا ھےء ادب کے نفسیاتی 
مطالعه کے لئے نہیں اس لئے کہ وہ ادب کی شرط اول ' فطری اور براہ راست (ئدہ مه 5+ م5) 
اظبار پر پوری نہیں اترتیں ۔ اس ػلیه سے ان آدیوں کی ادہی کوشش خارج ہیں جن 
کے اندر لاشعور کی حدہبندی ختم یا غیرواضح ہوچکی ھے جیسے بعض جنونی کیفیات 
میں بیدا ہوتا ھے ۔ یه ادیب اگرچھ دانسته اپنے لاشعور کی ترجمانی کرتے ہوئے معلوم ھوتے 


۷۳۳ 


ھیں لیکن ان کا ذھن اس طرح لاشعور کی گرفت میں ھوتا ھے که وه اس کے تقاضوں کو 
پور کرنے پر اپنے آپ کو مجہور پاتے ہیں ۔ میراجی کی شاعری میں یا منٹو کے افسانوں 
میں کہیں کہیںی اس حقاردذت 3 اظہار ھوتا ھے ۔اردو کے ایک پاکستانی شاعر آزر کی 
نظم ”ہمان عزیزہ بھی اس سلسلے میں قاہل ذکر ھے ۔ نظم 3 موضوع یہ ہے کم شاعر کی 
ڈھنی دنا میں ایک شی ہستی داخل ہوتی ھے ۔ شاعر اس کی تکلیف کرم کا شکر گزار 
ھوتا ھے اور اس کا استقبال کرتا ھے مگر کسی قدر افسردہە جذبات کے ساتھہ ۔ اس 
مہمان عزیز کو وه اپنے کا (ذھنی دنیا) کے مختلف حصوں اور گوشوں سے متعارف 
کراتا ھے اور بتاتا ھے کہ کبھی یہ گھر آباد اور بارونق تھا مگر اب اس کی پذیرائی 
کے قابل نہیں ۔ اس نظم کو ھکر يہ موس ہوتا ھے کہ شاعر لاشعور کے متعلق 
نفسیاتی حقائق سے ناواقف نہیں اور ان کو اس نے نظم میں دائستہ طور پر استعمال 
گإ ھے ایکن مجموعی طور پر نظم ۳ حررک ؛ لاشعوری جذہان * اور شاعر کی ذھنی 
کشاکشیں ھی معلوم ہوتی ہیں ۔ اس لئے یہ نظم نفسیاتی مطالعہه کے ائے ایک اچھا مواد 
فراھم کرتی ہے ۔ مثال کے طور پر شاعر ەمہمان عزیزە کو اس طرح ا پنے لائعور کے 
نہاں‌خانے سے متعارف کرتاھے ۔ 


یہ کوشہ اسے دیکھکر کیا 79-0 
4 ناک می زا کی 6 مت 
یہاں اسکے دامن میں رکھا ھی کیا ھے 

حفائق سے بگانہ ؛ ونگن تصور 
و خواب فراموش عبد تنا 
حیات دو روزه کا وه ساز و سامان 
مگر جسکی اب کوئی قیمت نہیں ھے ! 
نفیر کے تمداۓ سے آتتة خانے 
دن اقیٰ 08007 بھوی بسری سی چیزیں 


کرو ھوتے وقت 7 گرد باسہے 


میں مدت سے اسکو بھلائے ھہوئے هھوں' 


وہ کچھ خوش کواز اور دلکش ہیں میں 
تمہاررے 1ے یں مناسب ہی ہے 


ابھی رھنے دو پھر کون دیکھ ینا 
یھ مدفن میری رائگاں کاوشوں نَ 
جواں مرگ امبدیں؛ شکستہ عزائم 
بد سے تارق گا رہ چو 
کھی جنکی تعبیر ملئے نہ پائی 
بڑے شوق سے جس کو حاصل کیا تھا 
خیالوں کے ٹوٹے هوئے آبگینے 
شکستہ امیدوں 1 بے ور شمعیں 
شکستہ تہ حال اور خاک 
زان غَن ون ساد و سامان عاےگا؟ 


ارز جو 


جو یادیں ھی واستّھ دامن سے اسکے 
میں خود 6ی انہیں بھولنا چاھتا دوں 


کہ جانے بھی دو ا دیکھکر کیا کرو کی 


۳ك" 


اب نکد مم اەدب میں انفرادی لاشعور ھی کی ترجمانی سے بحث کرتے رھے 
ھیں ۔ اب مناسب ععلوم ہوتا ھے کہ ادب میں اجتماعی لاشعور کی عکس ریزی کا بھی 
کچھ ذکر کردیا جائے ۔ بعض ماھرین نفسرات اور بالیصوص سی ۔ جی ۔ یونگ کے 
نردیک آرٹ کی تخلیق میں اجتماعی لاشعور کو بڑی اھمیت حاصل ھہے ۔ اجتماعی لاشعور 
ان تمام رجحانای؟ احساسانۂ؛ فکر و عمل کے انداز اور قدیم ذھنی تصویروں اور تجربوں 
3 مجموعه ھہے جو میں اپنے قدیم آباواجداد پانسل انسانی سے ورئے میں ماے هیں ۔ 
اس میں نوع انسانی کے ابتدائی تجربان ؛ تحیرات ؛ توھمات؛ خوف؛ ناسف وفیرہ سبھی 
شامل ھیں ۔ جس طرح جسم انسانی تمام گذشته ادوار ارتقا کے اثرات اور تتائم 
اپنے اندر رکھتا ھے اسی طرح نفس انسانی کو بھی اپنی آبائی وراثت کا حامل ہونا چاھئے ۔ 
اس ورائتی سرمایہ کا نام اجتماعی لاشعور ھے ۔ اسی سے ہمارے شعور کا ارتقا ھوا 
ھے ۔ گویا نفس انسانی ایک دروازہ ھے جو انسانی دنیا پر ماورائی دنا سے کھلتا ھے ۔ 
یه ماورائی دنیا ایک رات کا عالم ھے جس میں بھیانک تاریکیاں ہیں ؛ پر اسرار سائے ھیںٴ 
نا معلوم آوازیں ہیں اور خدا جانے کیا کیا کچھ ھے ۔اگرچھ ھمارا شعور اس دنیا سے نظریں 
ملاتنے هوئے لرزتا ھے اور ھم نے اپنے ائے دن کی ایک روشن اور محفوظ دنا بنا یل ھے جس 
کے قوانین کو ھم سمجھ سکیں اور جو هماری گرفت میں آسکے ۔ پھر بھی انسان انگنت 
زھانویں سے اس پر یيقین رکھتا رھاھے اور دبوھالا کی داستانوں میں ' دیو اور پری اور 
سحر و ساحری کے قصوں میں ؛ بعض مذاہب کے مقدس علائم س: 'اورشل آھای کے 
توھمات میں اس کی جھلکیاں دیکھتا رھا ھے ۔ آج بھی ہمارے خوابوں میں؛ علاما جنوں 
میں ' اور کھی نصورف اور آرٹ میں یه اجتماعی لاشعور اپنے اظہار کی راھیں ڈھونڈھتا ھے ۔ 
بہونگ آرٹ کی دو قسمیں قرار دیتا ھے ۔ نفسیاتی؛ جسکا همارے ذاتی تجربای سے تعلق 
ہو اور تخئیل جو اجتماعی لاشعور سے رشته رکھتا ہو ۔ تخئبلی آرٹ اجتماعی لاشعور کی 
گی ائری ہے۔' اٹھتامے "اس لئے آجتی سرت انگ اور ''کھ کرا: شر ام ے اور تھے گے 
الفاظ میں ہ لقدار اور جمالبانی ھثیت کے انسانی (شعوری) معیاروں کی دھجاں اڑادیتا ھے >۔ 
وہ قدیم تجربات جو اس آرٹ میں ظاھر ہونا چاہتے ہیں اس پردہ کو چاک چاک کردیتے 
ہیں جس پر منضبط دنیا کی تصویر ہم نے کھینچ رکھی ھے اور ایک ایسی دنیا کی اتھاہ 
گہرائیوں کی جھلک همیں دکھاتے ھیں جس کی ابھی تشکیل نہیں ہوئی ھے ۔ گوئٹے 
کا هفاؤسۓٰء دانتے کی ہ طریه خداوندی ٤‏ رائڈر گرڈ 3 ناول ×شی ء نگ کے نودیک 


۷ 


اس اجتماعی لاشعور کی تصویروں کو مقید اور متشکل کرنے کی کوششیں ہیں ۔ لیکن اسے 
شش کہنا شاید زیادہ صحیح نہ ہو اس لئے کہ اس قسم کے آرٹ کی تخلیق شعوری کوشش 

65 تیجہ نہیں ھہوتی ۔ اجتماعی لاشعور خود اظہار کے ل لے ہےچین ہوتا ھے۔ یه اظہار یا 
آرٹ شعوری تجربات کا نتیجهہ نہیں ہوتا بلکه شعور کے ارتقا میں معاون هوتا ھے 
اور ١س‏ کو ئے سانچے میں ڈھالتا ھے ۔ بقول پونگ ‏ گوئٹے نے ہەفاؤسۓء کو تخلیق نہیں 
کا ہے بلکہ ھفاؤسٹء نے کر کے کو تخلق کیا ھے> ۔ 

یہ آرٹ ایک اصلاحی پہلو بھی رکھتا ھے ۔ یونگ کے نزدیک ھر زمانہ ایک 
مخصوص تعصب ؛ ایک خاص یک طرفه رجحان اور ادھورے پن کا شکار ہوتا ھے ۔ 
تخل یا بالفاظ دیگر تخلیقی آرٹ اس کمی کی تلافق کرتا ہے ۔ وہ اجتماعی لاشعور 
کے ان رجحانات کو اظہار کی راہ دکھاتا ھے جن کے لئے ھر شخص اپنے سینے میں 
ایک مبہم سی خلش اور ہے چیئی محسوس کرتا تھا مگر ان کو اپنی گرفت میں نہ 
لاسکتا تھا ۔ لیکن کبھی کبھی یہ سروش غلط آھنگ بھی ہوسکتا ھے اور اجتماعی لاشعور 
کی تخرببی قوتوں کو بروے کار لاکر زھانے کے درد کا علاج بنتے کے بجاسے اس 
13 ہیام ھلاکت هی دے سکتا شی نے 

اس طرح ایک فرد کی شعوری نشوونما ھمیشه محدود اور یک طرفه ھوتی ھے۔ 
کچھ رجحانان کو اس کی شخصیت میں ابھرنے کا ٭وقع ملتا ہے اور کچھ رجحانات 
اجتماعی لاشعور کی تاریکیوں میں محبوس رھتے ہیں ۔ جب ان کی باہمی خلی زیادہ 
وسیع ھہوتی ھے اور لاشعوری رجحانات کو ابھرنے کا کوئی موقع نہیں ملتا تو وہ علامات 
جنون میں یا خواہوں کے نقوش میں اپنے آپ کو ظاھر کرتے ہیں ۔ تخلیقی آرٹ اس 
خلیج کو کم کرتا ھے اور شعور اور لاشعور میں ایک رابطہ بنکر شخصیت میں زیادہ 
وسعت اور ھمآھنگی پدا کرتا ھے اور اس طرح ذھنی صحت کے لئے مفید ہوتا ھے ۔ 
اجتماعی لاشعور کے اظہار کے لئے آرٹ کو اکث انسانی توھمان اور دیومالا کے تصورات 
وغیرہ کا سہارا لینا پڑتا ھے ۔ اس کا یہ مطلب نہیں کھ یه تصویریں اجتماعی لاشعور میں ہجنسہ 
موجود تهیں اور شاعر یا ادیب نے انکو آثار قدیمه کی دریافت کی طرح لاشعور کی 
گہرائیوں سے کھودکر نکال لیا ۔ یونگ کے نزدیک تخلیقی آرٹ کی عثال ایسی ھے 
جیسے آندھی کا ایک بگولا جو اپنے ہےتاب رقص میں خس و خاشاک اور گرد و فغار 
کو اپنے ساتھہ لگاکر متشکل هوگیا ھے ۔ 


۷ 


اردو ادب اور شاعری کے ذھن کی نشو و نما چونکہ وسلامی روایاٰی کے 
ماحول میں ہوئی ہے جو قدیم توھمان اور دیومالا کی ہمت افزائی نہیں کرتا اس لے 
اس کی فضا اجتماعی لاشعور کے اظہار کے لئے زیادہ عوافق نہیں رھی۔ پھر بھی یونگ 
6 نقطه نظر رکھنے والا هطلسم ھوشرباء ٴ ہبوستان خرالء اور صوفیانہ شاعری کے دفتز میں 
بہت کچھہ اپنے مطاب کا مواد بالےگا ۔ مثلأ 
محرم نہیں ہے تو ھی نواھاے راز کا يان ورنہ جو حجاب ھے پردہ ھے ساز کا (غالب) 
لایاھے مرا شوق مجھے پردہ سے باھر میں ورنہ وھی خلوتی راز نہاں ہوں (میر) 
رلے کے عاظرت کے وق ارآ کی تتتان 
ای اک منزل میں تھی عمر رواں کل رات کو 
میں بھی لافانی هہوں مثل وجهہ رب ذوال لال 
دل کو رە رہ کر بی ہوتا تھا گمان کل رات کو (جوش) 
ہونگ ان اشعار کو لاشعور کا براەراست ترجمان قرار دیگا ے خصوصاً آخری 
دو شعروں میں تو ایسا معلوم ہوتا ھے کم شاعر اس اجتماعی لاشعور کی گہرائیوں میں 
کون کر بول رھا ھے ۔ نامناسب نە هوگا اگر یہاں ×× آذر> کی نظم (مہمان عزیزء ا 
کچھ,ہ اشعار پیش کردئے جائیں جس میں شاعر نے اجتماعی لاشعور کی شعوری طور 
پر ترجمانی کی وے 2 
آپ کی نظروں سے گذراھے جو کچھ اس کے سوا 
میرے ( غمخانے ؛ کے ہیں دوچار گوشے اور بھی 
جن تک انساں کی نگاھوں کی رسائی ہی نہیں 
جارھے ہیں کتنے زینے پیچ و خم کھانے هوئے 
اہک نامعلوم سی !6م بلندی کی طرف 
جن ٌ حدِ آخری نظروں سے یوں مستور ھے 
جیسے فطرت کے نہاں خانوں میں اسرار قدیم 
وہ بلندی جس کی منزل تک نظر کا ذکر کیا 
جا نہیں سکتی تخیل کی بھی پرواز بلند 
سے پراسرار؛ انجانئے+' اندھیرسے ‏ راستے 


ھیں رواں تاریک ماضی کے نہاں‌خانوں کی سمت 


۷۰ 


وہ نہاں‌خانے کہ جن پر ظامتیں مس حکمراں 
سرد و جامد؛' مرگ در آطوش'؛' سنگیں ظامتیں 
ظلمتیں جن میں بستان ابد کا عکس ھے 
قیر کی کے ان حجابوں کے پرے کس کو خبر 
ہوںگے پنہاں کتنے هیبتزا جنوںانگید راز 
اور کیا یش نظر ہوگا حجاں اٹھنے کے بعد 
شاید اس ظامت کے سینے میں ھہوں محفوظ آج بھی 
انگ صدیوں کے گذرے قافاوں کے نقش با 
اسم تک جو مرتسم ہیں رھگذار وقت ہر 
کیا خبر اس تیر گی میں آج ھی مور ہوں 
وہ بھنانک خوف اور اوھام پرچھائیاں 
و مو اوح آخیرتوں. کی کون کی بای عرل 
جن میں ھے نوع بشر تھے اولیں خواہوں کا عکس ٦‏ 
ان کے سناٹوں میں اب بھی گونج اٹھیں شاید کبھی 
دور اآفتادہ. زمانوں کی صداھاے مہیب 
نسل انساں اپنے بچپنں میں تھی جن سے آسهنا ! 
بارھا ڈھونڈا ھے میں نے ان کے رازوں کا سراغ 
لیس ان پردڈولںػك سے ٹکرا 1 پاٹ آئی نر 
اور اس کی سعی لاحاصل پر اک آج بھی 
تیر گی ھنستی ہوئی حسوس ہوتی هہے بجھے 
میں تو اس دن کے تصور ھی سے لرزاں ۔ھوں کہ جب 
کی مافوق الیشر طاقتص الف دسے کی انھیں 
اور يہ پر اسراد یت آفریں ‏ تاریکیاں 
اپنی عریانی سے خیرە کرکے نظروں کو مری 
سلب کرلیں کی مری آنکھوں سے ساری روشنی 
اس بحثی سے ہهمارا مطلب یہ نہیں کە یونگ کے نظریہ کو ہے کم و کاست 
ھر ادبی مطالعہ میں رھنما بنایا جائے - الہتہ بعض ادہی تخلیقات یی تشریح میں اس سہ 


ے 


۷۸۷ 


مدد ضرور ملتی ھے ۔ کم از کم غور و فگر کی ایک نئی راہ سامنے آتی ھے ۔ 

ذڈھتی صحت کے لئے ادب کی افادیت کے سلسلے میں ارسطو کا ٹریجڈی کے 
متعلق نظریہ بھی قابل ذکر ھے ۔ ٹریجڈی ہمیں کیوں اچھی معلوم ہوتی ھے اور 
ادبی اعتبار سے کامیڈی پر کبوں فضیات رکھتی ھے+' ١س‏ کا جواب ارسطو 
یہ دیتا ھے کہ ٹریجڈی همارے گھٹے ہوئے جذبات کو نکاس کا موقع دیکر ھماری روح 
کے تز کیہ کا باعف ہوتی ہے ۔ جدید نفسیان بھی اس حقیقت کا اعتراف کرتی ھے که 
ادب گے ذریعے سے جذباتی نکاس ایک اھم نفسیاتی علام کی حیثیت رکھتا ھے ۔ 
ختصر یه که إرسطو کے نظریے کو ذرا وسعت دیکر آرٹ کے لطف یا تحسین ادب کی 
یوں تشریح کی جاسکتی ھے کہ جب ھم کسی آرٹ یا ادب سے محظوظ ہوتے ہیں تو 
ھمارے اور شاعر یا ادیبی کے درمیان ھمآھەنگی کا رشتہ قایم ہوجاتا ھے ۔ بقول بیڈوئن 
ھماری روح میں ایک شعریت بیدار ہوتی ھے جو شاعر کی روح کے ساتھہ ایک ھمدردانہ 
رابطہ قاہم کرنے کی ہمیں صلاحیت بخشتی ھے ۔ االفاظ دیگر ہمارے لاشعور کے 
تار اس طرح مرتعش ہوتے ھیں جس طرح شاعر کے اندر ہوئے تھے ۔ اس طرح وہ 
علامات اور تصویریں جو شاعر کے لاشعور سے اٹھی تہیں ھمارے لے بھی معنی خی اور 
اھم بن جاتی ہیں ۔ ضروری نہیں کہ یہ عمل غعوریٰ طور پر پیش آئے ۔ شاعر اور 
قارئین دونوں لاشعور کی کرشمەزائیوں سے بے خبر ہوتے هوئے اس گرفت میں محصور 
ہوسکتے ہیں ۔ اس طرح شاعری یا ادبی تخلیق قارئین کو بھی اپنے لاشعور سے باخبر 
ہونے کا امکان اور ان کے گھٹے ہوئے جذبات کو نکاس کا موقع فراھم کرتی ھے ۔ 

بعض ماھرین نفسیات نے انسانی شخصرت ہکو ناپنے کے لئے بعض مقررہ 
پیمانے یا سانچے پیش کئے ہیں ۔ اس سلسلے میں سی ۔ جی ۔ یونگ کی درون بینی 
اور برونینی میں شخصیت کی تقسیم خاص طور سے قابل ذکر ھے ۔ سادھ اور عام فہم 
زہان میں ان کو خیالی اور عملىی اقسام سے تعبیر کر سکتے ہیں ۔ اس تقسیم کا یہ مطلب 
نہیں کھ ہر شخص ان پیمانوں میں سے ایک پر ضرور پورا اتریگا ۔ بلکہ یہ دو وإضح 
رجحانات ہیں جو ایک شخصیت میں بھی یک وقت موجود ہوسکتے ہیں ۔ لیکن عموماً 
"اگ ایک رستان زیادم غانان سر گا تر برا تع کم نمایاں ہوک ۔ 

اب اس بقطه نظر سے ادب کا مطالعه کرنا که اس میں ادہبب کی شخصیت کن 
رنگ سے جھلک رھی ہے ؛' نقسیان کے لئے اھم اور دچسپ ہرک کر ادب میں 


۷۸ 


داخلیت نمایاں ہے تو یہ اس بات کا ثوت ہے کہ ادیب اپنی ذان میں الجھا ہوا ھے ؛ 
جذباتی طوفانوں سے دو چار اور غالبا اندرونی کشاکشوں کا شکار ھے ۔ اگر ادب 
میں خارجی رنگ تی ھے تو وہ اس بان کا (ظہار ہے کہ ادیب اپنی کشاکش پر فتۃحباب 
ھورہااھے ۔ اس کی نظر انفرادیت نج قید سے آزاد ھوکر سوسائٹی اور کائنان کا جائزہ 
لپنے لگی ھے اور اس اجتماعیت اور آفاقیت میں اس نے اپنی اندرونی کشاکش سے 
وا راک سے ار نے ام گا ارام ام 7 نا ھے۔ 

بعض اوقان ایک ھی ادیب کی تصانیف کے مختلف دوروں میں داخل اور 
خارجی رنگ پکے بعد دیگرے ظاھر ہوتے ہیں ۔ يہ تبدیلیاں نفسیاتی اعتبار سے بڑی 
اھمیت ر کھتی ھیں اس لئے کھه ان سے ادیب کی اندرونی نشوونما اور ارتقا کا اندازہ 
هوتا ھے ۔ 

گذشتہ بحث میں ادب اور نفسبات کے تعلق پر ہم نے زیادہ تر تحلیل نفسی کے 
مفروضات کی روشنی میں نظر ڈالی ہے ۔ تحلبل نفسی کے تمام اصول اور دعاوی سے ھمیں 
اتفاق نہیں البتہ ١س‏ سے انکار نہیں کیا جا سکتا کہ یه دبستان نفسیات ؛ ادب کو سمجھنے کے 
لئے ایک اھم نقطة نظر پیش کرتا ہے ۔ اور اگر ه خذماصفا و دع ماکدر؛ کے اصول پز 
عمل کرتے ھہوئے ایک محدود شکل میں ہم اس نقطه نظر سے مدد لیں تو یہ ادب اور 
ادیب کی شیصہت کے متعلق بہت سے اہم حقائق تک رسائی کا ذریعه بن سکتا ھے د۔ 
لیس نفسیان تمامتر تحلیل نفسی ھی کا نام نہیں ۔ ادب کے بعض پہلو ایسے ہیں جن کی 
نشریح اور توضیح میں عام نفسیاتی اصول اور معاومات سے بھی فائدہ اٹھایا جاسکتا ھے ۔ 
مثلػٌ یہ سوال که شعر و ادب کا حسن کاھے ؟ )س حسن کا ماخذ کیا ھے؟ اس کے 
4 


ے ھیثت اور مواد 7 کیا اھمبہت ھے ؟ نت ہر حسن شعر 3 زیادہ انحصار 


ں 


ھے يا دونوں کے ھمآمنگ امتزاج پر ؟ یا بھ سوال کهھ وزن کی ٠‏ شاعری 
میں کا اھمیت هے ؟ موزوں للام طببیعت پر کبیوں زیادہ اثر کرتا ھے ؟ 
مختلف اوزان اور بحور کا مختلف جذبات اور إن کے اظہار سے کا تعلق ھے ؟ 
ان سوالوں کو حل ری 1 ائے میں نفسیات 5 سہارا لینا پڑیگا ۔ مثال کے طور 
پر اگر ہم بعض شعراہ کے کلام پر نظر ڈالیں تو ہمیں معلوم ہوگا که انھوں نے ہیئت 
اور وزن کا بےمقصد انتخاب ہیں کا ھے ۔ ام شاہنامہ ' مثنوی روھی کی بحر میں ھوتا 


طرح یں کے نتر کی ہزین خاض ظرز سے و قامف او سرز کے سے کے 
لئے موزوں معلوم ہوتی ھیں ۔ ممکن ہے کم کوئی اعتراض کرے کہ ان بحروں نے موضوع 
تی مدد نہیں کی ہے باکه موضوع نے ان بحروں کو اہک خاص تائیر بخشی ھے جو اب 
سے الگ نہیں کی جا سکتی اس شمہ کا ازاله اس طرح ہو سکتا ھے کہ ھم 7 
ماھر فن غزلگو کے کلام پر نظر ڈالیں اور دیکھیں کہ اس کے بدلتے ھہوئے جذبات 
اور مزاجی کیفیان کے ساتھہ کس طرح غزاوں کی بحریں بدل جاتی ہیں ۔ مثلاً غالب 


کے ان دوشعروں 7 نظر 5ن جو ان ت6 دو حختفبک غزلوں سے ہے گے مں : 


کر ا ےتآ کوئی صورت نظر ہیں آتی 
قد حمات و بند ٥‏ اصل میں دونوں ایک میں موت سے ہانے آدمی ۶م سے نجات ہائے گون 


پہلے شعر میں ایک پاس آمیز کیفیت کا اظہار کیا ھے ۔ ایسا معلوم ہونا ھے کہ 
شاعر ھر طرف سے مایوس ھوکر بیٹھا ھے ۔ اس کی قوت فکر و عمل مضمحل ھوچکی ھے ۔ 
مختصر سے الفاظ میں انی کیفیت کا اظہار کرتا ھے جیسے کوئی ٹھنڈٹی سانس بھر کر خاموش 
ھوجائنے ۔ دوسرسے شعر میں بھی غم اور مایوسی کی ایک کیفیت ہے لیکن شاعر جذبے 
۳ فکری انداز میں نظر ڈالتے ہوئے خود کلامی میں مصروف ھے ۔ وہ حقائق کو بجنہ 
قبول کر نے کے لئے تیار نہیں بلکہ ان کو اپنے استفسار کا ھدف بنا تا ھے ۔ بات پھیل کر 
استدلا لی رگ میں ببان ھورھی ہے اس لئے طویل بحر 3 انتخاب کیا جا تا ھے ۔ 

عہد جدید کے شاعروں میں سے اقبال کے یہاں بجور و اوزان کے اتخاب میں 
وا حا دق :لے عاق عام کی سر کر ہے 

دمادم رواں ہیں مم زندگی ہر ایک شے سے پیدارم زندگی 

و جوئے کہستاں آچکتی ھوئی اٹکتی سر کتی لچکتی ہوئی 

ایسا معلوم ہوتا ھے که بحر کی روانی زندگی کی تیزرفتاری اور شاعر کے 
ذھن کی سرعت سے بدلتی ہوئی تصویروں کے ساتھهہ پورے طور سے ھمآهنگ ھے ۔ 

اب ذرا مسجد قرطبہ کی بحر پر غور کیجئے : 

عشق کی تقویم میں عصر روان کے سوا اور زمانے بھی میں جن کا نہیں کوئی نام 

اس بجر کے لطیف ترنم میں جذباں کے ٹھہراؤ کے ساتھہ ایک ھلکی روانی 
3 احساس ہوتا هے ۔ اس نظم کو پڑھتے وقت ایسا معلوم ہوتا ھے کہ ہم وقت کے 
تیزرو دھارے سے بلند ھوکر اہدیت کی پبروں پر آھسته آھتہ بہے جا رھے ھیں۔ 


۸۰ 


اعل فن کی تخلیق اور شعری حسن کے لئے مناسب بحروں کے انتخاب ھی کی 
اھمیت نہیں ھے بلک زبان کی موزونیت' الفاظ کے تناسب اور إن کے صوتی ائثران کا لحاظ 
رکھنا بھی ضروری ھے ۔ أن چند مثالوں سے میرسے اس دعوے کی تائد ہوگی ۔ 
باے زمین سے دوش فلک تک نشہ ھی نشہ' ج ھی مستی 
ہے سو سان رر لها تا لک کک اگ کے عوشن اکا نے 
(احسان داش ) 
ھر چند بگولا مضطر ہے ؛ اک جوش تو ا١س‏ کے اندر ھے ٰ 
اک رقص تو ھهے؛ اگ وجد تو ھے؛ بے چین سہی؛ ہے تاب سہی 
(اکبر الەآبادی ) 
حال بد گفتنی نہیں ھے مرا تم نے پوچھا تو مہربانی کی (ھیر) 
سوز ھمری لے میں ھے؛ سوز میری نے میں ھے ٰ 
نفعةً الہ ہو میری رگ و ہے میں ھے 
( اقباں) 
اے محتسب نہ پھینک' مرے متسب نہ پھینک 
ظا مم شراب ھے' ارے ظا لم شراب ھے 
( جگر مرادآبادی ) 
نە دے شراب ددم ' گکلائی موڑ هوڑ کے 
بھلا ہو تیرا ساقیا؛ پلادے خم نچوڑ کے 
( شاد عظیمآبادی ) 
وہ تری ہی کی قیامتیں کہ زار مردسے نکل پڑیں 
یہ میری جبین نیاز تھی که جہاں دھری تھی دھری رھی 
( ہے نظیرشاہ ) 
کم تھا نہ ہمہمہ اسد کردگار سے نکلا ڈکار تا ہوا ضیغم کچھار سے 
(ایس) 
متذ کرۂ بالا اشعار میں سے ھر شعر ایک مختاف کیفیت کا حامل ھے اور اس کے 
اعتبار سے زبان میں کہیں نرمی' کہیں تیزی' کہیں جوش' کہیں ٹھہراؤ' کہیں ثقالت' کہیں 
ملکا پن پایا جا تا ھے ۔ 


۸۱ 


اہک اھم سوال مطالعة ادب کے سلسلے میں بهھ بیدا ھوتا ھے کہ ختاف امناف 
ادب و شعر کی مختلف تکنیک کی نفسیاتی بنیاد اور توجیہہ کہا ھے ؟ ناول ' ڈرامے ؛ مثنوی ' 
غرل+؛' قصہدے وغیرہ میں کون سے عناصر بند گی دیں اور کون سے ختلف ۔ ناول کا آرٹ 
ڈرامے کے آرٹ سے ؛ نظم کا حسن غزل کے حسن سے کہاں تک ماثل ھے اور کہاں 
تک مختلف ؟ جو تکنٹیک ناول کو ایک اچھا ناول بناتی عے وہ ڈرامے میں برتی جائے 
تو کیا اثر ہوگا ؟ قصیدہ اگر غزل کے ڈھنگ پر لکھا جائے تو کہاں تک کامراب رھہیکا ؟ 
یہ سوال فرضی پیا غیر ضروری نہیں بلکہ تنقید کے لئے خاص اہمیت رکھتے ہیں ۔ تقلیدی 
طور پر ہم نے مختلف اصناف ادب کے لئے مختلف تکنیک کو قبول کرلیا ہے ۔ مثلا 
قصیدہ کے لئے ایک نہایت ھی تصنع آھیز معیار تسلیم کرلیا گا ھے جس کی رو سے 
بڑے سے بڑے سالفے ؛ خوشاعد اور خودداری کے خون کو قصیدے کی جان سمجھ لا گا 
ھے ۔ ضرورت ھے کہ اس قسم کے فرسوده ععیاروں کا سبمحاسهہ کیا جائے اور ادہی 
حسن اور آرٹ کے تجزیے کے بعد مختلف اصناف سخن و ادب کے حدود اور تکیک 
کو از سرنو قائم کیا جائے ۔ 

سی طرح ادب میں فکری علنصر کی موجودگی کا سوال ھے ۔ کیا ایک اعل' 
ادب حض جذبے کے مہارے تخلیق پاسکتا ھے یا اس میں فکری عنصر کا امتزاج بھی 
ضروری ھے اور اگر ضروری ھہے تو کس حد تک ۔ ان سوالوں کو حل کرنے کے لئے 
بھی ادبی حسن اور تائثیر ادب کا تجزیہ نفسبات کی روشنی میں کرنا پڑیگا اور 
تخلبق جمال اور حظ جمال کے سوتوں کو انسانی فطرت میں تلاش کرنا ہوگا ۔ اس 
وقت هم یہ فیصلہ کر سکیں گے کە ادب کیوں بھلا اور حسین معلوم ہوتا ہے ۔ کوئی 
ادب اچھا اور عظیم ادب کبروں اور کس لئے قرار پاتا ھے ۔ اس کے جانچنے کا همارے 
پاس کیا معیار ھے ۔ ان سوالوں کے جواب پر دب براسے ادب ؛ ترقی پسند ادب ؛ اور 
تعمیری ادب کے نظریوں کی باہمی اختلاف آرائیوں کے حل کا انحصار ہوگا ۔ اس کی 
روشنی میں ادب میں نظر ڈے کے متعان ہو سکے گی اور برویگنٹڈے والے ١ادب‏ 1 قدر 
و قیمت کا صحیح اندازہ دو سکرکا بالفاظ دیگر نفسیاتی معلومات اور تجزیہ ھمارے تنقیدی 
شارت کر عتال کر گا اور عنارۓ دی سلکا یں آا از ھرگاے 

تقد ادب میں نفسباتی اصول برتے کی ایک شکل یہ بھی ھوسکتی ھے که 
کسی ادیب کے ببان ىا اس کے پیش کردہ کردار کو ١س‏ نظر سے جانچا جائے کہ 


۸۲ 


اس میں کہاں تک فطرت انسانی کا لحاظ رکھا گیاھے ۔ یہ طریقة کارکافی معروف ہے ۔ 
حبلی دیے موازنة سن دبیر)ء میں ' حا سی نے مثنوی × سحر|لہمان > اور موی گلزارنسیم؛ 
3 تقابل میں اور دو سر سے ناقد ین اي مناہب موقعوں ار اس تک بر تا اور ابنایا ھے اس 
لئے اس کی مزید: شر تح يی یہاں ضرورت نہیں معلوم ھوبی - 

اس طرح اتک نفسیاتی زقَط4 نظر ی4 ھے کہ نے 7 اہنے ماحول اور آ نے 


ای کی ُواداری:؟ رجیدا نات ؛ گلچر وو سدوشل اداروں کے آئنہ ت7 حثیت سے دیکھا 


رم 
او ے گرا جات ےم طاقہ ساس ک ات یر ضرا نات “کے لگا ہے 7 الات 
رکھتا ھی ھے لیکن دب کی علامتوں اور ذھنی تصویروں کے سہسرتے ارت ای کے 
حر کات کی غخاشے کے آئے ہو شی لہ نگ اھم اور اگ ھے مثلاً عیر کے اس 
شعر کو لیجئے ۔ 
قتل کئے پر غصهہ کیا ھے لاش مری اٹهہ جانے دو 
جان سے ہم تو جانے ہیں تم بھی بٹھو جانے دو 

اگر اس شعر کو اس کے ماحرل سے الگ کر کے حبہوب کے روائتی ظلم اور ءاشق 
کی آزار برستی کے اظہار کی حثیت سے دیکھا جائے تو خلاف فطرت ماالفہ اور تصنع سے 
ریز نظر آئیگا ۔ لیکن اگر یہ ذھن میں 4 کی کاو کی داش اور 
طوائف ا لو کی کیو تھا میں ہیں نے ا ھگائے 0 بائئن از قل ک ری ججھے ػئ 
چیز نہ تھے تو ھمیں یه باور کرنے میں دقت نہ ۴ گا غوون ضال ‏ زائ سو کے 
عاسدے مین آئی وی اوو مر کے اس غارعی راسے کو اہئے 'اہرای کے ار نگ نی ڈول 
کر اق لاشتوری: گفرات کی ایک علامت کے طور یی اتال کا فر کات 

انق۔ فلا آارو الف ات ھیے۔ 'ادنے. گۓ الفسای عظالمے "نی اھمیت واضح 
ہوگئی ھہوگی ۔ لیکن یہ یاد رکھنا چاہئے کہ نفسیاتی مطالعہ تنقید کی جگہ نہیں الے سکتا؛ 
تقد کا مقصود قدر و قیمت کا تعین هے اور نفسیا ت کا 5م فرذ اور اس کی:انفروَئیٰ 
کیفیات اور تخلیق ادب سے متعلق حقائق سے بحث کرنا ۔ تنقید ادب کو پرکھنے کا 
نام ہے :ان تال لے گی سے کی رع کے سے کو کی سد کی مسرے کر 
ان کی پر کو سمکن بت ان اے ات وو من ساوت جو وگ + اس پ نے 
راہ بھی ھموار کرے کی : مگر خود تنقید کا تام انے ذڈھے :٭ لیے نقسیات زہ 
نان کی که کون ساادب اچھا ھے اور کون سا برا۔ یہ تنقید والوں کا تام و سے 27 اواب 


۸۲ 


گے کین مساق فامکازوی کا تجزیہ کر کے نفسیات ان کے مشترک عناصر کا سراۓ 
لگائے گی اور ان خصوصیان کو روغ کر کی جن کی بنا پر کو ئی ادبی شاہکار 0 
متائر کرتا ہے ۔ اس طرح تنقد کے وجدانی فمصلوں 1 نفسات ' معروضی ےگ اور حفائق 
کھ نا نے کی سے سن الا اسان عورہ می لے تھی ان سس 
ٹرمیم پر بھی شور کر یکا ۔ ایک ادبی تصنیف جس کو -. معمو یىی درجه دے رھے 
ہیں اس کی رمزیتۂ؛ اس کے ابہام اور اس کی علامتوں کو سمجھنے کے بعد ممکن ھے 
ہم ین اول درجە کا مستحق فرار ديیں ؛ ھو سکا ھے کہ ب٭ش اذ نفَائص 3 نقسیاتی 
جواز بھی نکل آئے ۔ لیکن اس کے ساتھ یه بھی یاد رکھنا چاہئے که کبھی کبھی مسحض 
ہے ربطی ۶ الجھاؤ اور مہمل بن کو چھہا نے کے کے ون علانی ‏ ات ات عا ابہام 
آڑ لی جاسکتی ھے ۔ علامات کی منھانی توجیبہ مہمل سے مہمل اشعار کا نفس”یاتی 
جواز پیش کر سک ھے ہالکل اُس طرح جیسے فرائڈ تآضاد سے لمبریز دوراز ک5ر 
خواہوں کو ابنے پہلودار نظریرں 1 لہ سض تی 7 کر تعبیر دیدیتا ھے ۔ بہ حال 


اس بات 5 ٰحاظ رکھنا صضروری فے کہ نفسیاتی نجز یہ ٭عقولیت 23 حد سے متجاود ں 


۵و ئدے ہائے اور حفائقی ک5 دامن اس کے ھاتھ سے ُ4 چھوٹے 


ودای ک ایک فا نکی ات 
آزاو رای کی ںزرادت 


از 
ڈاکٹر ند یر احمد ؛ مسلم یونیورسی ' لی گزم 


قدیم فرامین و دستاویزان وغیرہ کے بارے میں ھماری ع٭عاومانٰ ہت محدود 
ھیں ۔ ویسے قامی گتاس کائی 7 کے کی رات ھوچکی ھی 12 قدیم عہد کے 
فرھان بہت کم مل سکے ہیں ۔ اس سے اندازه ھوتاھے که سرکاری کاغذات کے 
حفوظ اور عا ان َ طرف ھمارے 0)0 7 تو جہ کم ہوئی خبال ھوتا ھے کہ 
بعض خانگی امور اور سرکاری مصالح ان کاغذات کے منظر عام پر لانے میں مائع رھے 
فرق۔ کے ہس ور طال آ۵ :انرو کے سے ہیں تا کے شہداوں۔ اور عغعالے عازن 
میں قدایم فرامین؟' سجلات' قبالہ جان اور دوسر ے سس کاری کاغذات 1 تعداد ہت کم 
ملتی ھے ۔ ٰ 

جص بے و 

ھندوستان میں 3ص4 لگرام نہایت قدیمی قصہ۔ہ ہس 5 سراغ اسلاھی عہد 
سے ہلے ھاتاھے ۔ اسلامی دور علمی اور تذیی ترقی میں اس قصبے 3 اھم ح4 
زا نے ان کے ہو گھر ارت میں قدیم زھانے کے سرکاری کغذات اب تک 
محفوظ ہیں ۔ اور اگر مولف 0 شرائف عثمانی؛' اور دوسری اور شادتوں پر اعتماد 
)١(‏ مواف غلام حمن صدیقی فرشوری بلگرامی تر ٣۱٥۹‏ ہبی میں آزاد بلگرامی کی کتاب ہ ماثرالگرامء کو 
جواب میں یہ کتاب لکھی تھوء اگرچھ هاثرالکرام کو خاتمو کی تاریخ ٦٦١٣ھ‏ ھو مگر اس کا مسودم ٢١٥٠١‏ ھجری 
میں تیار هو چکا تھا اور عواف کو حج پر جانو کی وجہ سو نظر ثانی نہ ہوسکی بعد حج دکن میں نظر ثانی ہوئی ۔ 


معلوم ھہوتا ہو کە ٦ھ‏ سو قبل ھی کوئی نسخہ دگن سو بلگرام آگیا جس کو جراب میں فپرشوری نو ہشرالف 
تثمانی ء اکھی ۔ یہ اھم کتاب اب تک قلمی شکل میں م 2 


و 


تم 


کا جائے تو ١۲١‏ ھجری (عد محمود غزنوی) - دو فرمان بارھویں صدی ھہجری کے بہت 
بعد تک بلگرام میں موجود تھے اور گمان ھ4 ھے کە اب بھی موجود ہوں گے ۔ یه 
فرمان بنیط کوقی یا شبیہ ہکوفی تھے ' جو ا شرائف عثمانی ؛ میں نقل کر دئے گے ھیں۔ 
اسی کتاب میں ایک اور فرمان کا ذکر ھے جو ٠٥٤۹‏ ھجری کے کچھ ھی بعد لکھا 
گا تھا ۔ ان کاغذ ا کے علاوہ جو نہ صرف تاریخی اعتبار سے نہایت درجه اھم میں ' 
لکہ فارسی خط کے قدیم تریں نموئے' ہونے کی بنا پر خط کی تاریخ کے مین کرنے 
میں مفبد ھوسکتے میں ' بەوضش اہم کاغذات بلگرلم میں عرصے تک موجود تھے ۔ ان مس 
دو سجل مرفومة ١٣١۸‏ ھجری و ٢۹۰‏ ھجری جو جناب شریف ا لحسن صاحب ہلگرامی (ایڈیڑ 
مسلم یونیورسٹی گز ٹ) کے پاس منجملہ اور نہایت قیعتی کاغذات کے محفوظ ہیں ؛ خصوصت 
سے قابل ذکر ہیں ۔ ان کے متعلق آبندہ کسی صحبت میں گفتگو کی جائے گی۔ 
ب× ت× بی ت 

حال ھی میں راقم کے مطالعے میں اھین احمد رازی کی مشہور کتاب لہ تذکرۂ 
ھت اقاہم ہ ( تالیف ١۱۰۰۰ھ)‏ کا وه قلمی نسخهہ رھا جو مسام یونیورسٹی لائبریری کی 
مالک ھے ۔ یہ نسخہ بعض طحاظ سے بہت اھم ہے 

)١(‏ اس کا تعلق بلگرام کے مردمخیز قصبے سے رھا ھے ۔ 

)٦(‏ یه نسخه نوازش على بن عظمت الہ بن لدھا شاہ کی خواہش پر ختاف 
کاتبوں کی کوشش سے مکمل ھوا؛ ۱١١١‏ ھجری میں اس کی کتابت شروع هوئی اور 
٥٠‏ ھجاری سے پہلے تبار ہوگیا ۔ خود نوازش على کے ہاتھ کا ترقیمہ یہ ھے : 

< ااحمدللہه والمنة که این کتاب مسمی (بہفت اقلیم؛ از فضل ربالارہاں 

مطارق خواەش فقیر حقیر نوازشعلی[بن] عظمت اللہ بن لد ھا شاہ قدس سرہ بخط 

مختلف پسرحد انجام رسید . اجزای اول قریب شازدھہ جز از خط 

سخ عباداللہ ملا و باقی قریب چہل 3ی جز از خط صاحبی مشفقی 

میر سید احمد عبداللہ و جاوبجا صفحهً ورقی از خط دیگران الخ ء 

)٢()‏ میر نوازش علی بلگرام 1 سادات واسطی سے تعلق رکھتے تھے ۔ 
۰۶٣‏ ھجری میں بیدا هوئے -۔ ۱١٦١۷‏ ھجری میں وفات پائی ؛ بڑے ذی علم بزررگ تھے ؛ 
0 ۲ +ارس کہ کہ سی ین سنا گا گان او یا اک مل حا عو ا 
موجود ہر ۔ دوسری کتاب و شرج تترف > ع جس کا اپک اخہ ۷۴) ھجری کا پشاور میں ہو ۔ 


۸٦ 


علمی فضیلت کے ساتھ شاعری میں بھی دستگاہ ازم پہنچائی تھی ؛ ھ فقیر ؛ تخلص ٦ے‏ 
تھے ۔ آزاد بلگرامی ون ہماثرالکرام> 7 دونوں جلدوں میں میر مذ کور کا حال لکھا ھے ۔ 

(٤)‏ مبر عظامت الله بڑے پہائے کے صوف اور شاعر تھے (بیخبر> تییلص کرتے تھے ؛ 
آزاد ہلگر 
ساتھہ ساتھ کیا تھا ۔ ان کی تصانیف مس اہک تذکره (سفہینة بخبرە ھے - ٢٢٤‏ ذیقعدہ 
٣۲‏ ہھجری کو دھلى میں وفان پائی اور سلطان المشائخ کے مزار کے جوار میں مدفون 
ھوئے ۔ ان کا کلام وق ھی کا ا کل اققعاز کی تا تا لا فراررے ہو" 
ہماثرالکرام> کے دونوں حصوں میں یر عظمتاللہ کا آذکرہ شامل ہے ۔ 

)٥(‏ شاہ لدھا کا نام سو آاطت اللہ لگ اس تھا ا اتے وور کے بے را مال 


می کے بت قرب اور دوست تھے ؛ دولوں نے ہلگرام عونت دھلی 3 سفھر 


عارف تھے ؛ آزاد ہلگرامی نے ۱۱۷۳۷ ھجری میں انھیں کے ھاتھ پر یعت کی تھی اور 
انیس المحققین ؛ میں دراصل انھیں 7 سمرت کا خا کہ یش کا گا ھے ۔ < ماثرالکرام ۹ 
کی جلد اول میں شاەہ صاحب کے حالات مندرج هیں - ١١‏ جمادیالاول ۱۱١١‏ ھجری 
میں فوت ھوثے ۔ ْ 

)٦(‏ حصہه دوم گے اون مو عق اود عدالله غال 7 احمد بلگرامی ن 
سید عبداللہ ؛ سید غلام امصطفیٴ ی بھائی اور شاہ لدھا کے بھتیجے تھےء اس طرح مبر 
نوازشعلی مالک نسخه ہعفت اقلیم ٤>‏ کے ٴ رشتے کے چچا ھوتے تھے ' احمدشاہ ابدا لی کے 
ھاتھوں ٦‏ ھجری میں سہر ند میں شہبد ھوتے ؛ شاعر نو اور <×أحمدی ) تخاٰص کر 
ان 1 خالا ی0 ماثرالکرام × جاد دوم میں مندرج ہیں - 

بص م و ب 

دھفت اقلیمء کے اس ےه کے خاتعے پر بقدر ٦‏ مطروں کے ایگ :آحریرھے 
جو اس وقت الگ سے دوسرے ورگ پر پبوست ھے ۔ اس صفحے کی تحریر 
حسب ذیل ھے : ۱ ْ 0 

فرمان محمرد شاہ بن محمد شاہ بن فیزوزشاہ کہ ازروی فرامین سلاطین 

ماضه باہبت عشر پر کہ بلگرام سادا عظامتحر پر ادا بع والعشرین غن 

ریم الآخرسنہ خمس وثمان عائق ۔ وطفرای آن این عبارت است ۔ 

۷ اوائق بنائیدا ار حمن ابو المحامد محمرد شاہه بن حمد شاہ بن ففیروزشاہ 


اٰسہلطان ؛ 











۸۷ 


تاریخ دوازدھم جمادی الآخر روز بکشہہ خمسین و مائة والف ؛ بندہ 

سید غلام علی و سید محمد یوسہف بچشم خود مشاعدہ کردہ سنه و تاریخ 

تحریر فرمان و عبارت طفرا دربنجاثت نمودم × الاھم صل علی محمد وآلهء 

اٰس تحریر کے سلسلے میں چند قابل توجه باتیں حسب ذیل ہیں : 

)١(‏ يہ تحریر علامة آزاد ہلگرامی ۱١١١(‏ ۔ ۰٠٣ھ)‏ کے ھاتھ کی ھے ۔ 
اگرچھ اس ھیں صرف ان کا ام سید غلام علی درج ھے مگر اس سے سواے آزاد کے 
کوئی دوسرا شنیص مراد نہیں ۔ اس قیاس کے قرابین حسب ذیل ہیں ۔ 

(ااف) یہ نسضه آزاد,کے ہم وطن اور معاصر میر نوازش علىی نے تیار کرایا تھا - 
مبر مذ کور سے آزاد مرحوم کت دو ینہ خاندانی تعلقات تھے ۔ 

(ب) آزاد کی دوسری تحریر سے یہ تحریر بالکل مشابہ ھے ۔ 

(ج) آزاد نے 9 مائرالکرام ؛٤‏ میں اسی فرمان کا ذکر اس طرح کیا ھے : 

و فرمان عثش از سلطان شمسرالدین [التتمش] حاصل کرد وازآن عید 

تا زھمان سلطاں نتر ای حسول ٦د‏ یہی در بر گنہ بلگرام معمول 

بود۔ و از عہد بابر بادشاہ سررشته قدیم برھم خورد و فرمان محمودشاہ 

بن محمد شاہ بن سلطان فیروزشاہ فرمانروای تھل بابت عثشر بلگر ام 

راقم الحروف بچشم خود مشاھدہ کرد ۔ این عبارن از آن فرمان است کہ 

×چنانچہ درعہد سلاطیں ماض ںہ عشر عن لہ دادەاند هم برآن جملہ بدھند ؛ 

در آخر فرمان تاریخ تحریر چنین درج است : 

قالسابع و المشرین ھن رب الآخر ۸۰٥‏ خمس و ہمان مائق ؛ 

(۲) سید محمدیوسف جن کو آزاد نے بطور گواەہ کے یش کا ہے وہ 
31 گۓ خاله زاد بھائی اور شم عمر تھے ۔ ۱۱١١‏ ھجری میں یدا ہوئے ؛ ان کے والد 
سید محمد شرف اور نانا میر عبدااجلیل بلگرامی تھے ؛ آزاد اور سید محمد یوسف نے 
درسی کتابیں میر طفیل محمد بلگرامی سے اور لفت و حدیث و سیر؛ یر عبدا یل سے اور 
ز× ہے رد فی ا سے ہے ات ہں حورہ کا سے مرستریے۔ 
میر مذ کور نے علم رباضی میں بڑی دستگاہ بہم پہنچائی تھی اور مذھہبیات سے بھی کانی 
دلچسپی تھی چنانچہ ۱۱٦١‏ ھجری میں ایک کتاب ھ الضرع النابت من‌الاصل الثابت * نام سے 
لکھی ۔ آزاد بلگراھی نے اسکی تاریخ کہی تھی ۔ میر کے حالان ٭ مائثرالکرام ٭* کی 


۸۸ 


دونوں جلدوں میں مندرج ہیں - 

آزاد بلگرامی 3 ایسے مخلص دوست کو اپنی 7حریر میں باور شاھد کے ہش 
ٹرنا بالکل فطری ہے ۔ 

(۳) آزاد ہلگرامی کی يہ تحریر ۱١‏ جمادی الآخر ۱٠٥١‏ ھجری کی ہے ؛ 
اس تاریخ میں وہ بلگرام میں موجود تھے ۔ خود ان کے اپنے قول کے مطابق وہ بروز 
دوشنہ ٣‏ رجب ۱٠٥١‏ ھجری کو بلگرام سے بضرض حم روانه ھوئے + و یا اس تحریر کے 
یس روز بعد وه ہلگرام سے چلے گئے اور غالباً درمیان میں کبھی ایک بار آئے ہوں 
تو ھوں باقی عمر و کن ھی :ین گزارقی کاو فی کی حون کے وت خر کی 


)٤(‏ طفرا میں جو الفاظ یں وہ تقرییاً وھی ہیں جو دکن کے بعض فرامین میں 


*٭ مہ 


پا ے جاتے ہیں۔ ڈاکڑ یہوسف حسین خاں' پرووا؟س چانسار مسلم وھو رن عی گڑھٴ فہروز شاہ 
بہمنی (۸۰۰٥٥۸۲ھ)‏ کا جو فرمان شائع کررھے ہیں اس کے طفرا کے الفاظ یہ ہیں : 

ہ الوائق بتائید الرحمان . . . السلطان ٴ۰ 

)٥(‏ ١س‏ فرمان اور ە ماثرالکرام * کی مندرجهھ بالا تحریر سے صاف ظاەر ھے 
که بلگرام میں دسواں حصہ لگان لئے کا رواج قدیم عہد سے تھا ۔ بابر بادشاہ 
نے اس رواج َو ختم کا 

)٦(‏ تاریخوں سے معأوم ھوتا ھے کهہ حمود شاہ کا لقب ناصرالدین تھا ۔ یه 
بادشاہ تغلق خاندان سے تعلق ر کھتا تھا ۷۹۹ ہھجری میں تخت نشین اور ۸۱۰ ھجری میں فون ھوا۔ 
ْ اس کا نام اور لب وھی تھا جو غلام خاندان کے خداترس بادشاہ ناصرالدین بن سلطان التتمش 
کا تھا جس نے ٦٦٤٤‏ ھجری سے ٦٦٦‏ ھجری تک حکومت کی ۔ مگر اس لقب کے 
برخلاف فرمان مذاکور میں محمود تغلق کا نام ابوامدامد سے شروع ہوتا ھے ۔ 

تا تا بث بب 

اگرچہ محمود شاہ نام کے کئی بادشاہ ہندوستان کے مختلف حصوں میں گذرے 
فی لگ آجھ ال مات مس مطلطات ضرد گان سے اف علق انان کا انقغار سے ے 
سلطان فیروز شاہ تغلق (متوفی ۷۹۹ھ) کا ہوتا تھا ۔ اس قیاس کی بنیاد ان امور پر ھے ۔ 

: میں واضح طور پر اس کا نام اس طرح پر آیا ھے‎ ٤ ہ مائرالکرام‎ )١( 

محمود شاہ بن محمد شاہ بن سلطان فیروز فرمان روای دھلی؛ 


فرماںدرواے دھلى سے واضح ھے که یہ تغلق خاندان کا بادشاء تھا ۔ 


۸۹ 


)٢(‏ اس نام کا کوئی اور بادشاہ ۸۰۰ هجری میں سریرآراے ساطنت نہ تھا ۔ 
حمود شاہ ہمنی (۹۲۷-۸۸۷ھ)' محمود شاہ خاجی (۸۷۳-۸۳۹ھ), محمود شاہ گجراتی 
(۷٦۹۲۷۸ھ)‏ بعد کے بادشاء ہوئے هہیں ۔ 

(۴) کسی ھمنام بادشاہ کے ہاپ دادا کا یہ نام نہ تھا ۔ 

)٤(‏ بادشاہ کا شما لی ہندوستان سے تعلق ٭ ماثرالکرام ٠‏ کے صریحی یان کے 
علاوہ اس سے بھی ظاہر ھے کہ بلگرام گا تعلق سلطنت دھلی ھی سے ہوسکتا ھے 
دن ' مالوہ یا گجرات سے نہیں ۔ 

بےػ يےٍ بث کی 

محمود شاہ تغلق کا دور بڑے اتشار و اختلال کا دور تما شروع کے وو کن 
سال اطمینان سے گذررے ہوں تو ہوں اکن تھور کے حماے سے لے کراس کی وفات تک 
1 ۴۲۴ ٗ سال کی مدن نہایت غیر اطمینانی سے بسر ہوئی ۔ تبمور کی واپسی کے بعد 
سلطنت کے سارے صوبےدار خود ختار ہو گئے اور انی منمانی حکومت کرنے لگے ۔ 
۰۰4م مجری میں محمود شاہٴ ظفر خاں سے رنجیدہ ہوکر مالوہ چلاگیا مگر ماو اقبال خاں 
کے التماس پر دوبارہ دھلٰ آیا اور صرف براسے نام بادشاہ رہا ۔ امور بادشاھی میں 
ملو اقبال خاں کا !تنا دخل تھا کہ بادشاہ کچھ بھی نہیں کرسکتا تھا ۔ اسی سال 
مارک شاہ جورپور میں فوت ہو١ء‏ ملو اقمال خاں موقع سے فائدہ اٹھاکر جوزوری فوح 
پر حملە اور ہواء مگر باوجود اس کے کہ خود محمود شاہ, ملو اقبال خاں کے فمراہ 
تھا دھلی کی فوج ناکم رھی ۔ محمود شاہ ماو کے بڑھتے اقبال سے خائف تھا ھی؛ 
وہ ابراہیم شاہ سے جو مبارک شاہ کا جانشین ہوا تھا اور جسکی قابلیت کی وج سے دھلوی 
فوج کو شکست ہوئی تھی ء خفیہ طور ہر شکار کے بہانے سے جاملا ۔ مگر ابراہیم نے 
بادشاہ کے ساتھ نپابت خراب برتاؤ کا جں سے محمود کی ساری امیدیں ختم ہوگئٹیں ۔ 
مجورا ساطان قنوج کی طرف آیا اور وھاں سے ابراھیم شاہ کے مقرر کئے ہوئے حاکم کو نکال 
کر اس پر متصرف ہو گیا۔ رہ واقعہ ۸۰۵ ھجری میں رونما هوا ۔اس سے صاف ظاہر ھے کہ 
زیر بحث فرمان کے لکھتے وقت محمود شاہ فنوج شی میں میم تھا ۔ فنوج اور لگرام 
آھے الا سن وو ات کے درمیان صرف دریاے گنگا حائل ھے ۔ 


مصحت ں_وحَصمت 


علا مات قر ات کے ہار میں 


یا تب بت 


اس مقام پر لفظ قرات سے هعاریآ مراد قران مصطلحةً قرآن مجید نہیں ھے ؛ 
بلكە اس کے لغوی معنی مراد ہیں ؛ یعنی پڑھنے کے نشان؛ انگریری میں چند علامتیں 


مقرر ھیں جنکو نکچوئڈیشن کے ان انگریزی ار میں وه نشان ھمشہ لگائے 
جاتے ہیں ؛ ان سے فائدہ یہ ھے کہ عبارت کو فصِح طور پر پڑھنے میں آسانی ہوتی 
ھے ٠‏ ان نشانوں سے معٰوم ھوتا ۵ے کہ سن کہاں ختم ھوا کہاں سے دوسرا مطلب 
شروع ھوا' کون سے لفظ ایک دوسرے سے ماے ہوئے ہیں؛ کونسے علاحدہ ھیں؛ 
عارت پڑھنے میں کس .جگه ٹھہر نا چاھہئے +؛' کس جک ملا کر پڑھنا چاہئے تا کە مطلب ۱ 
پڑھنے والے اور سننے والے 2 سمجھہ میں بخوبی آتا جاوے, اس کے سوا ان 
نشانوں سے یہ بھی معلوم ھوتا ھے که اس عبارت میں کونا جملہ معترضهہ ھے ؛ اور 
کونسا استفہامہ ' کوئےا انتماسیه ؛ اور کونسا ندائہ؛ کین مقام پر مصنف نے کوئی بات 
نعجب انگز لکھی ھے ؛ اور کس مطاب پر مصنف نے پڑھنے والے - زیادہ توجهہ چاھی 
ھے ؛ عیٰہذا القاس . 


ى٣‏ یہ مضمون اگرچہ تمامتر سرسید کا لکھا ہوا نہیں ہو ایکن اس موضوع پر انھوں نو جس بااغخ نظری سو اظہار 
خیال کیا ہو اور اس کی اھمیت واضح کی ہھروہ نیز آج بھی يہ جس حد تک هماری توجہ کا مستحق ہو اس کا تقاضا 
تھا کہ ١سی‏ منظر عام پر لایا جائو . یہ مضمون ھ اخبار سائٹفک سوسائٹی ء مورخحہ ٢١‏ اکتوبر ۱۸۷ع میں چھپا تھا 
اور جناب مشتاق حسین صاحب (مسلم یونیورسٹی لائبریری ملیگڑھ) کی تلاش و توجہ سو حاصل ہوا ہو . امید ھو ناظرین 
کی دلچسپی کا وجب هوگا (ادارہ). 


۹۱ 


اس ہیں کچھ شک ہیں ٦‏ علا مات قفرات نہادرت عمد, چيیز ھہيں ؛ اور علم اآدب 
- ترقی کیلئے نہایت مفید ہیں , تمام ملکوں میں جہاں علٰوم و فنون + علم ادب و انشاء؛ 
نہذیب و شایستگی کی ترقی ہے ؛ ان علامات کا استعمال ہوتا ہے ؛ ہم مسلمانوں نے اپنی 
تحریروں میں کوئی علامتیں اس قسم کی معین نہیں کیں؛ صرف قران مجید میں جسکو 
ھم نہایت عزیز و قابل ادب سمجھتے ہیں ؛ اور جس کی تلاوت میں ہمکو بڑا اھتمام 
ھے ؛ بعض ایسی علامتیں ' جو قران قرآن مجید سے مخصوص ہیں ؛' مقرر کی تھیں ۔ 

سنسکر ت زبان کی تحریر میں بھی کچھ علامتیں اس ق۔م کی مقرر نہ تھیں ؛ 
لیکن اس زمانہ میں جن لوگوں نے اپنی زبان کی ترقی اور درستگی کی فکر کی ھے ؛ 
انہوں نے اپنی اپنی تحریروں میں ان علامتوں کا رواج شروع کیا ہے ؛ بنگالی زبان کی 
تحریر میں تو یہ علامتیں نہایت خوبی سے مروج ہو کئی هیں' اور إوریا اور گجراتی 
اور ناگری میں بھی مروج ہوتی جاتی ہیں ؛ مگر اردو زبان کی تحریر میں اس کا بہت 
کم رواج ھے . کبھی کبھی ہم اپنے تہذیبالاخلاق میں کوئی کوئی علامت اس ة 
کی گا سے ہو 6 تک اخبار کے ایک صاحب معاون اپنے آرٹکلوں میں نبات 
خوبی اور اسلوبی سے ان علامتوں کا استعمال کر تے ہیں ۔ 

کچھ کم دو رس کا عرصہ ہوا ہوگا کہ جناب منشی غلام محمد صاحب متوطن 
بعبئی نے اس پر بہت توجه کی' اور اردو زبان کی تحریر میں بھی ان علامتوں کا 
مروج هونا ضرور سمجھا ' اور اس باب میں ایک رسالہ موسوم ہہ 'نجوم العلامات ' تحریر 
فرمایا جو درحقیقت اپنی خوبی اور حسن بیان میں ہے نظیر ھے ۔ اس رسالہ میں جناب 
موصوف نے ہر قسم کی علامتیں مقرر کی ہیں جو علامات قرات قرآن مجید سے اخذ کی گئی ھیں ؛ 
اور اکثر حروف مفردہ تہجی باضافہ ایک لکیر مثل زیر کے ان علامتوں کیائے مقرر کئے ھیں ؛ 
اور ھر ایک علامت کا بیان نہایت خوبی اور خوش بیانی اور وضاحت سے کیا ھے . 

ھمکو جناب مدوح کی تمام تجویزوں سے دل سے اتفاق ھے ؛ مگر جو علامتیں 
انہوں نے مقرر کی ہیں ان سے بوجوھات مفصلهً ذیل ھمکو اختلاف ہے : 

اول مم نہیں پسند کرتے که جو علامتیں مدت سے قرآن مجید کی تحریر میں 
خصوص ہوگئی ہیں وہ اور تحریروں میں مروج کی جاویں ؛ اور آیت اور مطلق جو خاص 
قرآن مجید کی اصطلاحان ہیں“ اور تحریروں پر بولی جاویں ؛: ک شرعاً و عقلاً اس میں 
کچھ قباحت نہو ٴ الا تعظہما للقرآن المجید اپسا کر نا ھم پسند نہیں کرتے , 


۹۹۲ 


دویم ۔ علامتیں جو حروف عفردہ تہجی سے مقرر کی گئی ہیں وہ اردو زان 
کی تحریر میں حروف عبارت سے مشتبہ ھوجانی ھیں اور پڑھنے میں غبه پڑتا ھے که 
وہ حروف ہیں تسله خروف غاری ھے× ‏ اسائے ضروز ھے که علامات مذاکورہ صرف 
نقوش ہوں حروف نہوں ۔ 
سویم علامات عذکورە ایسی ہوئی چاھثیں جو پتھر اور ٹیپ دونوں قسم کے 
چھاپہ میں مستعمل ھہوسکیں : پس اگر ہم ایسی علامتیں مقرر کریں جو ٹیپ میں بنی 
ہوئی مروج زوں تر بالفعل ھہمکو نپابت مشکل پڑےگی ؛ اور کسی طرح ہمگو نہ ان 
علامتوں کا ہاتھہ آنا میسر ہوگا نہ ان کو بنا سکیںگے ؛ اسلئے نہایت مناسب ھے که جو 
علامتیں انگریزی میں مروج ہیں وھی ھم اردو تحریر میں بھی اختیار 7 .ان علامتوں کا ٹیپ 
ھرقسم کا :نا هھوا دستتاب ہوتا ھے' پتھر کے چھاه مس نہایبت آسانی سے تحریر میں 
اشک ون۴ اوں ات کی شکل ایسی ھے کہ کسی حرف کے ساتمہ مشابہ نہیں ھے ' 
صرف ایک علامت ھے جو حرف واو کے مشاہ ھے ؛ لیکن اسکو اي دہنے سے وہ 
إلتہاس بالکل زایل ہوجاتا ھے . 
ھمارا ارادہه ھے کہ ھم تہذیب الاخلاق میں ان علامتوں کا رواج نے اگ 
اور لوگ بھی اسکو ہسند کرو نے تو آمد ھے کہ اردو زبان میں بھی اآسکا رواج 
ہوجاو یگا ۔ اب ھم مناسب سمجھتے ہیں کہ جناب منشی غلام محمد صاحب کے رساله 
کی خوشہ چینی سے ان علامتوں کا اس عقام پر کچھہ بیان کریں . 
مفصلہ ذیل علامتیں ھیں جو اردو زہان کی تحریر میں مستعمل ہو سکنی ھیں : 
(ہ) کاما یعنی علامت سکتہ . انگریری میں اسکی یہ شکل ہے (,)۔, مگر یہ حرف 
واو کے مشامہ تھا اسلئے اسکو اولٹ دیا تاکہ حرف مفرد تہجی سے مشابہت 
کر 
(؛) سمیکولن یعنی علامت سکون, انگریزی میں اسکی صور اہوں (:) ھے . اسکو 
بھی اولٹ دیاھے . 
(:) کولن یعنی علامت وقفه . 
جہاں علامت سکتہ ہو اس لفظ پر پڑھنے میں ذرا ٹبرنا چاھئے ' اور جہاں 
علامت سکون ہو روهاں ذرا اس سے زیادم ؛ اور جہاں علامت وقفه ہو وھاں ذرا اس سے 


بھی زیادہ , 


۳ 


)انان یعنی علامت وقفة کامل . ,مہ علامت اس بات کی ھہے کہ یہاں 
فقرہ پورا ھو گیا . 

(؟) نوٹ آف انڑوگھن یعنی علامت استفہام یا علامت سوال . 

)١(‏ نوٹ آف اکسلامیشن پعنی علامت تعجب و حیرن و فرحت. اگر بھی نشان براہر 
دو (١١)کر‏ دئے جاویں یا تین )١١١(‏ کر دیے جاویں تو زیادہ تعجب و حیرت پا 
مسرن پر دلالت کک میں . 

([۔) ہائیفن یعنی علامت تر کیب . 

(-) ڈیش یعنی خط یا لکیر . 

[). پرنٹھز یعنی علامت جملہ معترضہ, 

)“٠(‏ کوٹیشن یعنی علامت اقتباس . انگریزی حریر میں يہ علامت اس طرح پر لکھی 
جاتی ھے (س,...) مگر ٭م نے دونوں کو اولٹا رھنے دیا ھے . 

لفغلوں کے اوپر لکیر کر دینا+ یه قدیم علامت نقل یا اقتباس کی؛ جسے کہ 

شرح میں من سی عہارت ا لکیر 5رف جاتی ھے . 

(---ے) انڈرلین یعنی علامت توجھ , جن لفظوں کے نیچے لکیر کردی جاتی ھے وہ اس بات 
گا نشان ھے کہ پڑھنے والا اس پر زیادہ توجہ کرے , 

(ہ) اسٹار یعنی جم . کسی جملہ یا عبارنی منقوله کے دج میں دو یا نین جم لگا دینا 
اس بات کا نثشان ھے کہ اس مقم پر سے کچھهہ لفظ یا عبارت جو مطاب سے 
متعاق نہ تھا' یا اسکی نقل ضروری نە تھی' چھوڑ دی گی ھے ‏ اور ایک 
نجم علامت حاشہ 1 ھے . 

(- +ب ں) ان میں سے ھر ایک حاثیہ کی علامت ھے ۔ 

7 علامت سے جملہ کے ایسے حصے عاجدہ عاحدہ معلوم ہوتے ہیں جو مطلب میں 

تو ملے ھوئے ہیں مگر پڑھنے میں ان مقاموں پر ذرا سکنہ کر کر پڑھنا چاہیے ۔ 

)١(‏ جب کسی مفرد جملہ میں مبتدا اور خبر مرک5ب ہوں تو ان کے بیچ میں 

علامت سکنتہ لکانی چاہیے . 

مثال - کسی چیز کی طرف مستفل اور پوری توجه' اعلی طبعیت کی نشانی ھے 
)٢(‏ جم مر کہ کے اجزاء مقردہ بذریعہ علامت سکته عاہہرہ کرت چاہئیں 
تا کہ پڑھنے میں الگ الگ بڑھ(ے جاویں ۱ 


۹٤ 


مثال ۔ جب اچھائی نہیں رھتی؛ تو لوگوں کی توجھہ بھی نہیں رھتی . 
بہادروں نے' جب دشمنوں َ حال سنا؛ تو ان ن۳ ایت دلیری سے 
حملہ کا : 


مگر جب جملہ کے اجزاء ایسے ہوں کہ خود انہیں سے ان میں ٹر کیب 
بائی جاتی ہو تو وہاں علامت سکتہ کا لگانا کچهھە ضرور نہیں ھے . 
مثال ۔ خود همارا دل ھم کو بتاتا ھے کہ اصلىی نکی کیا ھے . 
(۳) معطوف و معطوفعليہ میں جب حرف موجود ہو تو وہاں بھی علامت 
پر کنا لگانی ضرور نہیں . 
مثال ۔ زمیں اور چائد دونوں سمارے ہیں . 


عقلمند آدمی وقثت کی قِدر کرتا ھے اور اس کو ضایع نہیں کرتا : 


5امیابی اکثر ہوشیاری اور ہمت سے کام کرنے پر منحصر ہوتی ھے .۔ 
امگر جب معطوف و معطوفعلیہ میں حرف عطاف موجود نہ ہو تو وہاں علامت 
لگانی ظرور ھی 
مثال ۔ عقلء ہوش' علمء ھنر سب وقت پر کام آتے ھیں . 
وه تو سیدھا ؟ سادھا ایماندار آدھی ھے . 
مستثنی اور مستثنی منہ کے درمیان میں بھی علامت سکتہ کا لگانا ضرور ھے . 
مثال ۔ وہ شخص ایماندار ھے؟ مگر سست . 
بہت بڑا عالم ھے؟ مگر ہے عمل . 
پرھیزگار ھے؛ مگر ظاھری بانوں میں . 
جب متعدد صفتیں کسی اسم کی؛ بغیر حرف عطف کے بیان کی جاویں که ایک 
صفت دوسری صفت کی تشریح کرتی ہوء تو ان میں علامت سکتہ لگانی نہیں چاھئے . 
مثال ۔ بھورا سیاھی مایل کیڑا . 
ھلکا زردی مایل سبز رنگ . ْ 
اگر حرف عطف موجود ہو؛ٴ مگر جملہ کے اجزاء لیے لے ہوں تو بھی ان 
میں علامت سکتہ لگانی چاھئے . 
مثال۔۔ ہے اعتدالی ھمارے جسم کی قوت کو ضایع کر ھے ء اور ھمارے دل کی 
جرات کو . 


۰٥ 


)٤(‏ جبکہ تین یا تین سے زیادہ الفاظ ایک ھی جز و کلام میں ہوںء اور اس 
میں حرف ععاف ہو خواہ نہو ان لفظوں کے اخیر میں بھیە سواے اس لفظ کے جو سب 
سے اخیر ہو؛ علامت سکتہ لگانی چاہئےء لیکن اگر وہ اخیر کا لفظ اسم هو تو اس کے 
بعد بھی علامت سکتہ ہونی چاہئے . 

مثال۔-نظمء موسیقیء مصوری ء عمدہ ھنر ھیں . 

خوررم ایک دلیرء داناء اور دور اندیش شرزادہ تھا . 

جک جمله میں دو دولفظ ساتھهہ ساتهہ ہوںء تو ھر دو کے بعد علامت سکته 
ھونی چاھئے . 

مٴال۔۔ہے بندوبستی اور بد انتظامی ء مفلسی اور محتاجیء :کلف اور مصہت: 

ویرانی و بربادی: اٴُس 1 نا اتفاقھوں کا اتمجھ ھے . 

. جمله ندائِہ کے بعد بھی علامت سکنهہ ہونی چاہئے‎ )٥( 

مثال۔۔۔میرے پیارے ء میری بات سن . 

او جانے والے ء ادھر ہوتا جا . 
ا گے والوھر غا گئے۔ رھو۔ 

)٦(‏ جملہ بیاہ فقرہ مفرد کے شروع میں ہو خواہ بیچ میں خواہ اخیر میںء 
اس کے ساتھہ بھی علامت سکته ہونی چاھئے . 

مثال۔۔ان کی نیکی ء احسانئمندی سے ء مجھے یاد ھے . 

ان کی نیکی مجھے یاد ھےء نہایت احسانمندی سے . 
اتی سے 0 کر نکی عوّے عاتم اع 

(۷) جب کسی جمله میں دو اسم آویں ء اور پچھلا اسم معه اپنے متعلقات کے , 
اسی شخص یا چیز پر دلالت کرے جس پر پہلا اسم دلالت کرتا ھے توء ان کے درمیان میں 
بھی علامت سکتھ لگانی چاھئے . 

مثال۔-۔احمد ء خیر خواہ معاندان . 

مگر جب کئی لفظ مل کر ایک مرکب اسم بنے ء تو ان لفظوں کے درمیان میں 
علامت سکته نہونی چاھئے . 

مثال--شاہجہاں آبادء اکبرآبادء الەآبادء چتورگڈء مشکلکشاء :۰ نی آخراازمان ء 


٦ 


(۸) اگر اسماء موصوله کے بعد بھی جملہ بیانیہ ھوء تو اسکے پہلے علامت سکتہ 
لگانی چاہے . ۱ 

مثال--وہ ء جو حم ھوکر پھر سیدھی ہوجاوے ء اصیل تاوار ھے . 

مگر جبکہ اسماء موصولہ اسم کے ساتہہ ملے ھوئے ہوں ء تو اس وقت ان کے پہلے 
علامت سکتہ کا لگانا ضرور نہیں . ْ 

مثال۔۔جو تلوار خم موکر سیدھی ھوجاوےء اصیل ھے . 

(۹) جب کسی جملہ کی ترکیب اواٹ دی جاوے تو اس کے بیچ میں علامت سکتہ ۱ 
لگانی چاھئے . 

مثال۔۔۔خدا کے نزدیک کوئی چیز مشکل نہیں ھے . 

اس مثال میں علامت سکتہ کی ضرورت نہیں ھے ء مگر جب اس کی ترکیب اولٹ دو 
علامت سکتھ ٌَ ضرورت ہوکی ۱ 

مثلا۔۔۔ کوئی چیز مشکل نہیں ھے ء خدا کے نزدیک . 

. جب کوئی فعل محذوف ہوء تو وہاں علامت سکتہ لگانی چاہئے‎ )١١( 

مثال۔۔ پڑھنے سے آدمی پورا انسان ہوتا ہے ء اور اچھی گفتگو سے ء لابقء اور 

لکیتے سے و ات 

. کاف بیانیہ یا تردیدیہ کے پہلے علامت سکتہ لگانی چاہئے‎ )١١( 

مثال۔۔ ذوالفقار خاں آویں گے ء کہ نہیں . 
یک ھوء تاکہ خوش رہو . 
علامت سکون : 

یہ علامت فقرہ کے ایسے اجزا عاحدہ کرنے کو لگائی جاتی ھے جوء بہ نست 
ان اجزا کے جن میں علامت سکتہ لگانے ھیں. آپس میں کم مناسبت رکھتے ہیں . 

)١(‏ جبکہ پہلا حصہ فقرہ کا پورا کلام هو نگ اس کے مت کا ےہ ساس 
کە اس سے کوئی نتیجه پایا جاوے ء یا پہلے حصہ کا مطاب بتاوےء تو ان میں علامت سکون 
لگانی چاہئے . 

مثال۔۔ایمانداری سے اپنا کام کروء کیونکہ اس سے تجاری عاقبت سنوریگی . 

(۲) جب کئی چھوٹے جملے ایک دوسرے کے بعد آویں ء اور باھم ان کے کچھه 
ضروری مناسبت نہوء تو ان میں بھی علامت سکون لگانی چاہئے . 


۹۷ 


مثال-۔ھر چیز پرانی ہوتی ھے ؛ وقت گذر جاتا ہے ؛ ہر چیز فنا ہونے وا ی ھے . 
(۴) جب کسی فقرہ میں کچهہ تفصیل ہوۃ تو اس کے اجزا علامتہ سکون سے 
الگ کرنے چاہیئیں . 
مثال۔۔۔حکیموں کا قول ھے کہ نیچر کے ہے انتا کام ہیں؛ اس کا خزانہ معمور 
ھے؛علم ھیشہ ترقی پر ھے؛ آیندہ نسل کے لوگ ایسی باتیں دریافت 
کریں گے ء جو مار وھم و گمان میں بھی ہیں ۔ 
علامت وفقفه :. ْ 
اس علامت سے فقرہ کو دو یا زیادہ حصوں میں تقسیم گا جاتا ھے ۔ جو حصے 
علامت سکون سے علاحدہ کئے جاتے ہیںء بہ نسبت ان کے ان حصوں میں جو علامت 
وقفہ سے علاحدہ ہوتے ھیںء اور بھی کم مناسبت ہوتی ہے ء مگر ایسی بہی نہیں ۔ھوتی کھ 
ان پر مطلب ختم ہوگیا ہو . ۱ 
(١)۔۔جب‏ کوئی جزو فقرہ کا اپنی ترکیب اور معنی بتانے میں بورا ھوء مگر 
اس کے بعد کا جملہ بیانِہ ہوء تو ایسی جگمہ علامت وقفه لگانی چاہئے . 
مثال۔-غور کرنے کی عادت ڈالو : کھ اس سے زیادہ عمدہ کوئی تعلیم نہیں . 
)٢(‏ جبکہ ایک فقرہ کے کئی جملے علامت سکون سے علاحدہ کئے جاویں , 
اور ان کا نیج اخیر فقرہ یا فقروں پر منحصر ہوء تو اخیر فقرہ سے پہلے علامت وففه 
لگانی چاہئے . 
مثال۔۔۔نیکی سے خدا خوش ہوتا ھے ؛ برے کاموں سے خدا ناراض ہوتا ھے ؛ 
نیکوں کو عاقبت میں جزا دیگا؛ بدکاروں کو قیامت کے دن سزا دیگا : 
یہ ایسے خیالات ھیں که دنیا کو خوف و رجا میں رکھتے ہیںء نیکی پر 
رغبت دلاتے ھیںء گناھوں سے باز رکھتے ھیں 
علامت وففه کامل : 
)١(‏ جب کوئی مفرد جمله چھوٹا ہوء تو اس کے اخیر میں علامت وقفہ کامل 
لگانی چاہئے . 
مثال۔۔-زندگی کی کوئی حالت تکلیف سے خالی نہیں . 
(۲) جب کوئی فقرہ ترتیب معانی میں پورا ہوجاوے ء تو وہاں بھی علامت _ وقفه 
کامل لگانی چاھئے ۔ 


۲۸ 


مثال۔۔نا امیدی سے ء اور آزمایش میں بڑنے سے ھمارے دلوں ک6 جوش کم 
هو جاتا ھے ٰ 
جب کے لت کر ارڈ کر کو بج ا کے ہد و اعت وت 
کامل لگانی چاہئے . 

مثال۔۔۔الخ . جو اختصار ھے الیل آخرہ 5ء ھف . جو اختصار ھے ھذا خلف 5. 
وق او 9 ھے ہسچرل (کذا) آف آرٹ کا . اہم . اے. جو اختصار ھے ماسٹر آف 
آرٹ کا. بس . آئی . جو اختصار ھے کمینین آف دی آرڈر آف دی اسٹار آف انڈیا کا . 
غادرت ا یڈ 

یہ علامت ایسے فقرہ کے اخیر میں لگائی جاتی ھے جس میں کت پوچھی 
کرس ۱ 
مثال۔-تم اہنے کام سے کہوں غفات کرتے ہو ؟ 

آپ کا مزاج کس طرح ھے ؟ 
کیا ہم نے تم سے نہیں کہا تھا ؟ 

جبکہ فقرہ میں کوئی ایسا کلمہ جس سے دفعتاً جوش , یا مسرتء یا خوف ء یا 
تعجب وغیرہ بیدا ہوتا ھوء تو اس کے اخیر میں یہ علامت لگائی جاتی ھے . 

مثالساو ازلی و اہدی خدا ! 

او خوش کرنے والے اور خوف دلانے والے خیال ! 
میں نے شیخ کلو سے پوچھا کە تم کون ہوء اس نے کہا که گیدڑ !! 

علامت رز کب ْ 

جب دو لفظ مرکب کئے جاویں تو ان کے درمیان میں یہ علامت لگا دیتے ہیں 
تاکه کوئی ان کو جدا جدا نہ سمجھے . ۱ 

کالب گت مک کاھرھ اما غام ئل ے غاسر مس ےت ضامہ 
خط یا لکیر : : 

کھی تو اس خط سے یہ مقصود ہوتا ھے کہ ایک لفظ سے ۔دوسرے لفط میں 
فرق ہوجاوے , اور کچهه مطلب نہیں؛ مگر در اصل اس کا استعمال ایسی جگہ ہوتا ھے 
جہاں دفعتاً فقرہ ٹوٹ جاتا ھے , یا دفعتاً خیال پھر جاتا ھے 


۹ 


مثال۔۔۔خدا نے کہا . کیا؟ اے زمین نگل جا اپنا پانیی؛ اور اے آسمان تھم جا 
برسنئے سے . 
کبھی اس علامت کا بطور کنایەء کسی محذوف لفظ کے استعمال ہوتا ھے . 
مثال۔۔ہ تو۔۔ سے بھی بدتر ھے ؛ یعنی وہ تو شیطان سے بھی بدتر ھ 
انا ما عیرد سے عتا 
اس مقام پر کسی ایسے شخص سے کایہ ھے ؛ کهھ ےک پڑھنے والا جانتا ھے, 
یا لکھنے والے کو اس کا نام ظاہر کرنا مقصود نہیں ھے . 
علامت جماہ معترضهہ : 
جب کسی فقرہ میں کوئی جمله معترضه آجاوے ہ تو اس جمله معترضهہ کے شروع 
و آخیر میں یہ علامت لگانی چاھئے. جس سے معلوم ہو که وه ایک علاحدہ جملە ھے جو 
مطلب کے یچ میں آگیا ٭ے 
مثال ۔ اس بات کو بخوبی جان لو ( اور تمکو اتنا ھی جانا کافی ھے ) کہ انسان 
کے لیے صرف نیکی ھی اصلىی خوشی ھے . 
علامت اقتیاس یا نقل : 
جمکھ تحریر میں کی دوسرے 5 قول آجاوےء ىا گی دوسرے مصنف 7 
بعینه عبارت اپنی تحریر میں ملادی جاوے ء تواس کے اول اور آخر میں یہ علامت لگادینی چاھئے . 
مثال ۔ باغ کی تعریف اس ایے بہتر نہیں هو سکتی > تو گوئی خوردہ مینا برخاکش 
ریختہ و عقد ثریا برتاکش آویخته ۱ . 
جب تک آدمی خود ابنا کام نہ کرے؛ بخوبی کام نہیں ھوتاء مشہور قول ھے 
که ٭ آپ ہام مہا کام> . 
رسول خدا صلعم نے فرمایا ھے که عمل نیت پر منحصر ھےە . 
حدث کے یه لفظ ھیں ء انماالاعمال بالنیات > . 
علامت توجه : 
جس لفظ یا عبارت کے نیچے لکیر کی جاتی ھے اس کا یہ مطلب ھے که اس پر 
زبادہ توجھ درکار - 
مثال ۔ ذوالفقار خاں کشتی پر جاتے تھے ء کتاب ہاتھ میں تھی ء ادانی سے گر پڑی, 


اور ڈوب گی 2 


۰. 


علامت جم : 

و لب ہے 16 کے و ےے مو سوس مہ 
چھوڑ دی گئی ھے . ٰ ْ 

مثال ۔ ×شبی تامل ایام کنا میکردمء و برعمر تلف کردہ تاسف میخوردم ؛ و 

سنگ‌لاخه دل را بہ الماس آب دیدہ می سفتم ہ٥‏ ٭ تا یکے از دوستان 

7 که در کجاوەغم انیس من بودہ و در حجرہ ھمجلیس, بہ رسم قدیم از در درآمدء 
علامت حاشہ : " ْ 

شخصی آزد فقبہی آمد و پر سید کہ آں کدام زن ٭ مجوسی وم که دخٹرش+ 
را گرگان خوردہ ہودند || ؟ فقيهہ جواب داد کہ باہا تو تمامتر غلط گفتیء من کدام کدام 
غلط ترا صحیح کنم اق سی می ٥روا‏ 

داقم 


٭ آن زن ہود بلکه مرد یود. ۱ 

مجوسی بود بلکہ حضرت یعقوب بی ئی اسرائیل بودنف . 
دختر آبود بلک پسر بود . 

: گرگان اخوردم پودند بلكه پر ادر ائشش غلط گفته بودٹ 
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روفیسر ھارون خاں صاحب شیروانی ۱ حدرآباد دکن 


سرسید کے یہ تین خطا نوا مقصود جنگ حکیم مقصود علی خاں صاحب ' سابق 
ناظم طہابت ریاست حیدرآباد و طہب خاص ای حضرن حضور :ظام ' سے حاصل کئے 
کے ہیں ۔ تینوں محمد سید خاں مرحوم کے نام ہیں ۔ محمد سعبد خاں سے اسرسید کی 
ملاقات اس زھانے کی ۱ جب وم ہجنور میں صدر امین تھے ' اور جب انهھیں الج 
تعمیر کا خال بدا برا اوں اس گے۔ لے سگ بے غارن تا شروع کیں تو اپنے دوس 
کو مرادآباد سے ہلاکر ناظر عماران مقرر کیا ۔ 2 قدیم کا کی جو عالشان اور 
دیرہا عمارتیں ؛ 7ھ ہال ' سرسید کورٹ کا مشرقی اور شعالی حصہ' و کٹوریا گیٹ ؟ 
فیض گیٹ ؛ ١‏ ظرور گیٹ ' ظرور وارڈ؛' یونین 6 قدیم حصہ ( جسے کی زمانے میں سڈاس 
بوئین گب کہتے تھے) رو ہے ہس عمارتیں محمد سعید خاں کی نگرانی ھی میں بنی 
تھی مر می پسرس کو علم کا گوبا قلعہ تصور کرتے تھے ء اور اسی مناست سے 
محمد سد خاں کو × 7 کتان, ' ے نام سے پکارتے تھے ۔ گدم کہنان کی صاحبزادی 
حکیم مولوی منصور علی خاں مرحوم کو منسوب تھیں جو کال کے اولین ناظم دینیان ؛ 
مولوی محمد اکبر مرحوم کے مددگار تھےء اور جو بعد میں چلکر حیدرآباد کے عدرسہ 
یرہ کے 7 عدرس مقرر هوئے ۔ نوا مقصود جنگ ہار حکیم نصور علی خاں مرحوم 
کے فرزند اکر ەیں ؛ انکی عمر اب ا سال س ے متجاوز ە ے ' اور وہ مدت سے 
فریش ہیں ۔ 


8٢ 


ان خطوں کی املا کی بعض خصوصیتوں کا اظہار توق ھے ۔ یاء مجہول کی 
جگہ اکثر منقوط یاء معروف کا استعمال کیا گیا ہے ء اور بعض جگمہ باء معروف اور 
الال لا افات ظا اتال کی گی من ےو اعد من گا من کسی گا ورتی 
٦ء‏ نظر نہیں آتی ون غنه میں بھی نقطه لگادیا گا ےء اور کی جگه اوقات قراأت 
با جائزرے 3 بتہ نہیں چونکہ یہ اس زمانے کا سواد تحربر تھا س لئے خطوں کی نل 
کرنے میں زمانه حال کی املا کے مطابق تصحیحم؟ کی کوشش نہیں کی گئی ۔ 


پہلا خط 


۲ مئی ۱۲٦۱۸ع‏ کو سرسید کا تبادلہ مرادآباد سے غازی پور هوگیا ۔ غازی پور 
سے و سر اسر کے دو کا ود ای لی ال رجہ یہہ کا کہا گے 


خانصاحب شفیق دلى سلامت زنمھارا خط پہونچا درحقیقت تم مجکو یاد کرنے 
ہوگے ... میں ضرور آتا اگر تم اوگی تو تمسی ملکر نہایت خوش ہونگا تمنی بہت اچہا 
کیا کە جو اپته ہودی کے (کذا) رورکی (رڑکی) بپیجدی چااپہ خانہ جاری ہو گیا ہی ؛ مگر 
کیس زین ہین اسی سبب سے بڑا ہرج ہوتا ہی جس قدر کیس طیار تہی اونسی کام 
نہین چلتا تم ھولوی جعفر عل صاحب وکیل سی ھلو اور دریافت کرو کہ اکر بگہی کی 
قیمت وئصول ہوی ہو تو جلد میری پاس بہیجدین کیونکہ جہی اندنون روبیہ کی بہت ضرورت 
ہی حامد و محمود و محمد احمد کیطرف سی سلام پونہچی مین یہان بہت خوش ہون خواجه بخش 
اور کریمالہ نجاران سے عغیرا سلام کہو اور پوچھو کہ اگر دو موننہ کی لی وہ 
بہان اوین تو مین اونکو بلالون کە چہاپہ خانہ کے کیس وغیرہ طار کرجاوین یہان کاریگر 

نہین ملتی والسلام 270 
یکم جون سنہ ۲٦۱۸ع‏ غازپور ۔ 

دی ا 

مر ظاج ہے ضرف سر آات ے ‏ رز نے ا کی ضا کی سا 
غازی پور ہی میں ڈال دی تھی ' لیکن جب ٦٦۱۸ع‏ میں انکا علیگڑھ تبادله ہوا تو اپنے 


پامححں۔سکًٔسمنوے ےوہ 


+ صرف یاء معروق (جو مجہول کو اثئی آئی ھو) کی نیچی نقطر نہیں لگائو جاسکو ہیں , 


نت 


ساتك سوسائ-ی کا دفتز بھی لیتے آئے ۔ اسی انجمن سے عیگڑھ تحریک 5 وہ ہودا نمودار 
وا جو بعد میں چل کر پہاے اسکول؛' پھر کالج اور آخرکار یونیورسلٹی کی شکل میں 
جلوہ گر ھوا ۔ اخبار ساینٹہفک سوساٹی ) جس 6 انگریزی نام ۲1:٤٥٣‏ تا8ع نا۸ عط5۔' 
0+6 تھا ' محمد سد خاں کے موسومہ خط کے بموجب ۳۰ مارچ ٦٦۱۸ع‏ کو نکلنا 
شروع ہوا ۔ حسن اتفاق سے راقم ا حروف کے پاس ۱۸٦‏ اور ۱۸٦۷‏ کی جادیں مکمل 
حالت میں موجود ہیں ۔ پر برچے کے سرورق پر نہایت جلىی حروف میں اس کا موٹو چھپا ہے۔ 


عًط٤‏ ۶٤ہ‏ ا۴ دا1ا ٤×‏ 0565م سے ٠٤:‏ ؛ء ء۲ عط ۶ہ ۱۲:ا+.] “ 
۰ :ءءزداد: ۸۶ط ٤ہ‏ ٘اقج۱< 13:0۲3 × 1ص8 


آزادی چھاپہ کی ہی ایک بڑا فرض گورنمنٹ کا اور 
ایک اصلیى اور جبلی حق رعمہت دو 
ایک دلسپ بات یہ ہے کہ اخبار کے پہلے نمبر کا پہلا مضمون پارلیمنٹ پر ہے ۔ 


عاقافے تو سے اتک تہانے دھغالا ال عات صض مت عغاھابس نار 
بعد اشتیاق ملاقات ہجت آیات واضح رائے شریف ہووے عنایت نامہ مع ایک بارسل پہلوہ کے 
وصول شادمانے لایا مین نہایت منون ہوا مین بخیریت ہوں اور برخورداران محمد حامد اور 
محمود بہے بخیروعافیت ہین اطمینان رکھنا آپکے خیروعافیت اور برخوردار محمد حسین خان 
اطال الله عمرہ کے نوشتخوانہ کا حال دریافت ہونی سے بہت مسرت ہوئی برخوردار مذکور کو 
بہت بہت دعا کہدیجئے اور ہمیشه اپنی خیریت سے اطلاع دیتے رہو که باعث طمانیت ہے 
مکرر واضح ہو که سوسیتی سے ایک اخبار ہفتەوار مسمی اخبار سینٹیفک سوسیتی علےگڈہ 
جاری ہوتا ہے پپلا پرچہ اوسکا ٠٣‏ مارچ ٦٦۱۸ع‏ کو جاری ہوگا چنانچہ آپکے پاس بہی 
پہلا پرچہ اوسکا بہیجا جاویگا قیمٹت اخبار کی ٥١‏ رویە' ہوگی اوس پرچہ کو آپ لوگوں 
کو دکہلائے اور جو صاحب آمادہ خریداری ہون اونکو آمادہ کر کے اطلاع دینا ۔ باقی 
خیریت ہے والسلام خاکسار سیداحمد 

از علے گڈہ ٢۲‏ مارچ ٦٦۱۸ع‏ 


۱ 


ا اصل متن میں روپیوں کی تعداد عربی رقم میں ہو ۔ 


ار 


تیسرا خط 


سرسید انگلستان کے ارادے سے ١‏ اپریل ۹٦۱۸ع‏ کو بنارس سے چلے اور 
اپریل کو بمبئی پہنچے ۔ راستے مین جبلپور سے ناگپور تک بیلگاڑی مین سفر کرنا پڑا 
اس لئے کە ان مقامات کے درمیان ریل نہ تھی ۔ لندن ٤‏ مئی ۹ء کو پہنچے اور وھاں 
٤‏ ستمبر ۱۸۷۰ع تک قیام کانے ۲۰۷ کور ۷۰ء گر وَارف سی سے ےج نا 
سرسید نے اپنے سیر پر پہنچتے ہی لکھا ہے ۔ 


شفق عنایت فرمائے حال بندہ سلامەت بعد سلام مسنون واضح ہو کہ آخر اکاوبر 
مان تفر رب دربار جنتاب لنٹ گورنر نان دو تین روز گے یی مین مرادآباد آونگا اور 
تمسی انشاءاللہ تعالے ملاقات ہوگی ۔ والسلام خاکسار سیداحمد - 

ح ۱ ١‏ اکتوبر ۱۸۷۰ع 


ن الام 
ں 
از 


نج البلاغة ٭ حضرت علیکرم ال تعا ی وجہ کے خطباتء توقیعات اور کلمات 
کا مجموعہ ہے جو الشریف الرضی ابو الحسن محمد بن الطاہر ابی احمد الحسین بن موسی' 
۳٥۹(‏ ۔ ٤٤٥ھ‏ مطابق ۹٦۹‏ ۔ ١۱۰۱ءع)‏ نے ترتیب دیا ھے . مسلم یونیورسٹی کے کتب خانہ 
کا یہ نسخه دنیا کے قدیم ترین نسخوں میں ھے اور مرتب کی وفات کے ۱۳۲١‏ سال بعد یعنی 
سنہ ۷۸٥٥ھ‏ مطابق ۱۳ء میں نقل کہا گا قعل: 

حضرت علی کرم الہ تعا یل وج کوء جن کے فرمودات پر یہ کتاب مشتمل ھے . 
زبان نمدوت سے انا مدینة العلم و علی بابھاء کی سند ملیى تھی . فہم قران اور استنہاط مسائل 
میں جماعت صحابہ سن ان کو امت و اجتہاد 3 درجہ حاصل تھا . یہی وجه ھے کھ 
٥‏ نج البلاغة > میں فصاحت و بلاغت ہ: معانی و بیانء فلسفہ و کلام اور حقائق و معارف کا 
ایک سمندر موجیں مارتا ہوا نظر آتا ھے . گزشتہ ۹۰۰ سال میں ادبی اور مذھبی دونوں 
حیثیتوں سے اس کتاب کو علوم اسلامی میں ایک خاص مرتبہ حاصل رھا ھے . ابن یوسف 
شیرازی نے لکھا عے : ۱ 

ہ علماء اماميه رضوان الہ علیھم اجمعین آنرا تا لی قرآن میدانند و اخالقران 

می ا مند > ۱ 

(فہرست کتابخانہ مدرسه عالی سپپسالار جلد دوم ص ۱۱۳) 

اس کتاب کے جامع شریف رضی اپنے عہدکے متاز علماء میں تھے . خلیفه قادر باللہ 

اوسے بڑی عقیدت رکھتا تھا . أُن کی تالیفات میں ×< نہج الہلاغقء کے علاوہ مندرجھ ذیل 


کتب خاص طور پر قابل ذکر ھیں : 
١‏ -۔۔ خصائص الائمہ 
٢‏ -۔مجازات الا ثارالنہو یہ 
×۳ ظا انال و عازن ا 
٤‏ ۔۔ حقائقالت اویل فی متشابہ التنزیل 


۔۔ سیرہ٥‏ والدہ الطا در 


ارک 


۔۔رسائل زرضی 


گے >> ہے ھے 


ہے 2تار شعر یىی اسحق الصابی 


-۔۔مادرا بنیە و بین ابی اسحق الصابی 


٠۔۔منتخب‏ شعر ان الحجاج ہنام ۸ر الحسن من شعر ا حسین> 


۱-۔اخبار قضات بغداد 

۲ تعلبق خلاف الفتہاء 

۴۳۔ حاشیه برایضاح ابوعلی فارسی 
٤۔معانی‏ القرآن 


ان کے اشعار کا مجموعہ چار جلدوں میں ابوالحکیم غیری نے آ قے وا تھا 
طوہ الملاغةء 1 متعلقی بعض محقعن 3 مال ھے ک اس کے سب خطہات کا 


قد اختلف الناس فی کتاب نھم الہلاغة 
المجموع من کلام الامام علی بن ١ہی‏ طالب رضی 
اللہ عنہ ھل ہو جمعہ ام جمع اخوہ الرضی ۔ 
وقدقِل : انه لیس من کلام علی ۔ و انما الذی 


جمعهہ و نسہ الہه ھوالذی وضعهہ ۔ و اللہ اعلم 


(وفیات الاع,ان جلد ١‏ ص ۷۸)) 


او کرن۔ کی گنات نہالبلاغہ کے بارے 
میں جو جحموعه ھے امامعلی بن ای طالب رضی 
اللہ عنە کے کلام ک5 اختلافی ھے کہ اسے 
مرتضی نے جمع کا ھے یا ان کے بھائی 
90097+ 

اور یہ بھی کہا گیا ہے کہ یہ علی کا 
کلام نہیں ۔ جس نے اسے جمع کیا اور ان 
کی طرف منسوب کیا ھے اسی نے یه بنایا 
ھے ۔ والہ اعلم 


۰ٛ۷ 


اہن خلکان کے اس اعتراض کی اھمیت اُس وقت اور بڑھہ جاتی هے جب یہ حقیقت 
بھی پیش نظر رھے کہ نہج البلاغة کے نسخوں میں :اصولى اختلافات بہت کثرت سے ھیں ۔ 
آقاے منروی نے کتایدانہ دانشگاہ تہران کی فہرست (ج ٢‏ ص ۳۱٣‏ تا ۳۲۲) میں بعض اختلافات 
گے اقابذقی کی سے 

مولانا امتیاز علی خاں صاحب عرشی نے ایک مقاله میں ابن خلکان اور دیگر علماہ 
کے تعقبات کا نہایت عالمانہ جواب دیا ھے اور × نِ‌الہلاغة > کے متعلق بہت سی غلط فہمیوں 
کا ازاله کر دیا ہے . ( یہ مقالہ ہ نج البلاغة ء“ کے اردو ترجمہ شائع کردہ شیخ غلام علی 
اینڈ سنز تاجران کتب لاہورء میں شامل ھے) . 

( نہج الہلاغة > کے قلمی نسخے پورپ اور مشرق وسطی کے کتب خانوں میں ملتے میں . 
ان نسخوں میں دانشگاہ تہران کے کتہخانے کا نسخہ خاص طور پر قابل ذکر ھے . اس 
کی کتابت تو سنہ ۹۹۰ھ میں ھوئی تھی ایکن کاتب کے سامنے عقاہله اور تصحیح کے ائے 
سر نے ھ7 سن نک یکلہ او می .و شمرعی گے۔رمان کے کک سا ود کا 
دوسرا ۸٥٤ھ‏ کا اور تیسرا نسخه ابن ابی الحدید کا شامل تھا 

(ملاحظهہ ہو فہرست کتابتتانہ دانشگاہ ج ٢‏ ص ۳۲۲ . )۳۲٣۳‏ 

اس کے بعض نسخ کے متعلق برلمان نے بھی معلومات فراھم کی ھے (ملاحظه ہو 
(705 ,132 ,1 :8 :405 .ط .6.1 ), ان نسخوں کے عقابله میں مسلم یونیورسٹی کا نسخہ سب 
سے زیادہ قدیم ھے . ْ 

تقریاً ہر دور میں مشاھیر علماء نے ہنہجا'بلاغةقء کی شرحیں تیار کی ھیں. ابن یوسف 
شیرازری نے ٦٦‏ شرحوں کا ذکر کیا ھے . ان شرحوں میں ابن ١بی‏ الحدید ٦١۸٦(‏ ۔ ٦٥٥ھ‏ مطابق 
۰۔ ۱۲۱۷ع) کی شرح کو خاص اہمیت حاصل ہے (ملاحظہ وہ پرنسٹن یونیورسلٹی کی 
فہرسدت مخطوطات ۰ 

9 3ہ عام(ت :0 3۷۷۵۸۳ ءز ا۳ش ۲ہ دمناءدلاہ0 ۲٤‏ ٭+صدہ عط ۲ہ چملئنوہ ٭منمزتی:]1 
نز 7۴0.527 م٥5‏ ٭ج٥ا٥٤ ٥0‏ حصنا ہ۸۷۷۸( طەنانعط ) . مندوستان میں یه کتاب تبرویں 

صدی هی میں مقہول ہو گئی تھی۔ خواجھ معین‌الدین چشتی اجمیری رح کے خلیفہ شیخ حمیدالدین 
ناگوری رح خاص طور پر اس کے مداح تھے (ملاحظہ ہو سرور الصدورہ قلمی نسخه) . 

نجالبلاغة ء کے متعدد ایڈیشن مصرء تبریزء بیروت ہ تہران وغیرہ سے شائع 
ھوچکے ہیں. مصر کے مشہور عالم مفتی محمد عبدہ نے اس کی شرح عربی زبان میں لکھی ھے . 


۸ 


تہران ایڈیشن میں فارسی ترجمہ کا اضافہ علامہ علی نقی فیض‌الاسلام مجتہدالعصر ایران نے کیا ھے . 
اردو میں بھی اس کے کئی ترجەے شائع هو چکے ہیں. یہ ترجمے ید ظفر مہدی صاحب؛ 
سید محمد صادق صاحب, حکیم ذاکر حسین صاحب وغیرہ نے کئے ھیں . ان سب ترجموں 
اور حاشیوں کو سامنے رکھکر ش۔ یخ غلامعلی | اینڈ سنز نے ایک ترجمہ ۔حال ھی میں لاھور سے 
شائع کا ھے ۔ 
مسلم یونیورسٹی کا یہ نسخهہ دو جلدوں ار سر ھے ۔ پہلی جلد میں صرف 
ارات من 0 کومری من خطرا۔ کے قارع ترمات موہ ہیں اقابل میں جومری بد 
کے خاتمہ پر کاتب نے لکھا ھے : 
وفرغ من تحریرہ الفقیر الی رحمة اللہ تعالی العبد المذنب علی 
بن ابی القاسم بن علی ا حاج فی المنتصف من شعہان عظم اللہ برکته 
من شھور سنہ ہمان و لین و خمس مائة من السنے محترمہ التی 
حج فیه الکاتب . 
علی بن ابی القاسم نے اس نسخہ کا مقابله ایک فاضل, افضل الدین الحسن کے نسخے 
سے کیا تھا۔ نسخہ میں افضل الدین الحسن کے لئے ہ طولاللہ عمرہء لکھا ھے جس سے معلوم 
ھوتا ھے کہ کتہبت کے وقت وم زندہ تھے ۔ 
مسلم یونیورسٹی کے اس نسخے پر متعدد علماہ کی مہریں اور دستخط بت ھیں - 
سب سے پہلا اندراج سنهة ١٢۱۰ھ‏ کا ھے اور سب سے آخری ١٣۳٢ھ‏ کا ۔ یہ آخری 
اندراج مولانا عبدالعزیز المیعنی کا ھے ۔ 
لکھتے ہیں ۔۔ 
طالع ہذہ اللسخة العادیة معترفا بقیمتھا عبدالعزیز المیمنی الراجکوتی السلفی 
المقری بالجامعة الاسلامیہ فی علیگدھ فی جمادی الاولی سنہ ۱۳٣١‏ ؛ 
اندراجات سے ععلوم ہوتا ہے که یہ زسخہ کچھ عرصهہ بحرین میں بھی رھا ھے ۔ 


8 وو نظر شمارہ وت جولائی ۱ئ 
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( تبصرہ) 
از 
جناب اسلوب احمد صاحب انصاری ؛ مسلم بونیورسٹی علی گڑھ 


دفکر اقبالہ اقبالیات میں ایک اھم اضافه ھے . ٭ روح اقالء (ڈاکٹر یوسف حسین خاں) 
اور ه اقبال۔۔ایک سی تشکیلء (عریز احمد) کے بعد؛ یه کتاب اقبال کی کلام کے معنوی پہلوؤں 
کو سمجھنے کی ایک بہت سنجیدہه اور وقیع کوشعش ھے . ان کے علاوہ اقبال پر اہتک 
جو کچھ لکھا گیا ھے ؛ وہ نہ انکی حیات کے تمام گوشوں کو دیانت داری کے ساتھ نمایاں 
کرتا ھے ' اور نہ ان کے مخصوص موضوعات اور تکرار کے ساتھ مستعمل اصطلاحات کی 
دوی ہو نے مض ور یں بے بی موی اگ 
ابتدائی شاعری؛ اسلام کے متعلق ان کے نقطه نظر' ان کی انقلاب پسندی؛ اشۃاکیت: 
جمہوریت: عقل و عشق ؛ تصوف اور فونِ لطہفه پر ان کے خالات کا تجزیه ھے ؛ اور ان 
کی تین کتابوں۔ہفاسرار خودی) ہهرھوز بیخودیء اور رشن راز جدیدء پر الگ الگ مقالات 
تھے تہ الات کے متاائل لے سا اگ سی گا کا لام اک ات 
جن کا مطالدہ اقبال ت کلام ت فکری بنبادوں يھت کے نات ضروری 0 
اقبال 1 کلام میں جو تصورات؛: کت 65 جامهہ پہن کت اور احساس اورجذبه ٢‏ زبان 
میں ظاھر ہوئے ہیں؟ٴ وہ ان خطات میں فلسفیانه ساروسامان سے آراسته اور مزین ھوکر 
سامنے آئے ہیں . ان دونوں کو پہاو 7 ہلو رکھنے سے اقال کے ذھن اور شخصیت 
کی مت گیری۔ کا اناو لگایا جا یکا ھے ان سے پتہ چلتا ھے؟ٴ کہ اقال 
کس قسم کے شاعر ہیں . 


هی 


خا فہ 7 نے کانے گے :انان ماب یں ردق امن کی رات کے 
متعلق جو کچھہ اظہار خبال کا ھے' وه تشفی بخش نہیں ہے , رومی ؛ عراقی اور حالی 
جیسے شاعروں ۳ اھمیت اور ان کا مقام سلم ھ ے؛ لیکن حافظ عرفی اور میر کی 
اھممت کچھهہ کم نہیں . در اصل یہاں ایک بنیادی فرق کو واضح کرنے کی ضرورن ھے . 
ایک طرف وہ شاعر ھیںٴ جو اپنے انفرادی احساسات' قاثراے اور تجربات سے اپنی 
شاعری کے لے مواد فراھم کرتے ہیں . محاکات اور منظر نگاری پر زور دیتے ہیں اور 
مشہور یا محترم کرداروں ک ذریعه رك وجدان کو محسوس اور عادی طور پر پیش کرتے 
ھیں . دوسری طرف وہ شاعر ہیں؛ جو ک5سی خاص فلسفه کائنای یا متکلمانہ نظام کو قبول 
گر کے نکی کے متعلق ایک مرکزی نقطه نظرء شاعرانہ رنگ و اّھنگ کے ساتھہ 
1 ْ“ ہیں ۔ دوسری قسم کے شاعر؛ لارھی طور پر' پہلی قسم کے شاعروں پر 
فوقەت نہ از کھت . جسا کہ ےہ عبدا حکیم ٌ تحریر سے متر شأح ھوتا ھے . دونوں 
صورتوں میں ہمیں یه دیکھنا ہوگا که جو اقدارِ ای شاعر نے ھميں دی ہي وہ 
تی کی کیو حد تک آگے بڑھانی هیں ء اور عام التائن, کے اندشرتق :رون آردؤن: 
آق کے اقلای سسارون او ان "کے رای رر سد اتا اس مات آررھ گے کو کس 
حد تک پورا کرتی . اوران سے ھم کس حد تک اون یکو ہم آھنگ کر سکتے ہیں ۱ 

اسلام ۷ متعلق اقبال کے خیالا کی وضاحت کے سلسلہ میں متعدد جگہ 
فاضل مصنذف نے جو کچ , تحریر فرمایا ھے ؛ ان کے علاوہە اور ان کے باوجود به درکھنا ھی 
لازم آتا ھے کە جدید تہذیب نے اسان کی متنوع زدگی کے لئے جو مسائل ایک طویل 
سلسلهة ارتقاء کے بعد بدا کردئے ھیںء ان سے املام کس طور پر عہدہه برا ہوتا ھے 


سے 


اسلامی ضا ط4 قانون میس ا جتہاد 1 بڑی 'ھمہت ھے اور اقال ہے جو نے خطہ میں اسلام 


میں اصولِ حر کے کے دحت اسم ر تفصیل کی ساتھ رحٹ 1 ھے . ا فقه ک5 چار 


ف ےک 


مآخذء یعنی قرآن, سنت؛ اجماع اور قیاس کی طرف توجه دلائی ھے . لکن اجتہاد کی 
کوئی قابل ذکر کوششٴ جو تمام مسائل پر محیط ہو اور عقلی اور سائٹیفک بنیاد بھی 
رکھتی ہوء زمانه حال میں کہیں انظر نہیں آتی . 

اس سے متصل مللہ فنون لطفهہ کا ھے . اس میں جابجا رخنے اور رفو کی 
کارفرمائی ملتی ہے , خلیفہ عبدااحکیم نے ارسطو کے فطرت کی نقالی کے نظریے کو 
صحیح طور پر پیش نہیں کیا ہے . اقبال کے اس خیال سے اتفاق کرنا سب کے لے 


رک 


آسان نہیں ھے کھ اداکاری سے ابا خودی کی سعی ضعیف ہو جاتی ھہے ' کہونکہ ڈرامہ 
اور اداکاری کا پورا فنء فریب ٥(‏ ٥8ہدہء)‏ پر مبنی ھے ؛ اور ادب کی افسانوی کائنات 
کو لالا کے کاو ون سی ہے اک رص کن سے اک 5 زیر ین 
کی طور پر ھم آھمنگ کرنے کی کوشش مشکور نہ ہو تو تعجب کی بان نہیں . اداکار 
اس فریب کو برضاو رغبت قبول کرتا اور ڈرامے کی معنوی حقیقت کو قلبل عرصے 

لئے مجسم کر دیتا ہے ۔ فن ڈرامہ کے عتعلق یہ مفروضات عام طور پر تسلیم کر لئے گا 


ء 
سے 


سے 


ھیں . چنانچه ىه لازم نہیں آنا که اقبال کے فلفة خودی سے مطابقت نہ رکھنے 
کے سہب سے ان کو ناقابل التفاے مان لیا جائے . البتہ ایک اہم با جس کی طرف 
ااہال نے بار بار توجہه دلائی ھے اور جس کی تعہیر و توضیح علینہ پاتن نے بڑی 
خوبی سے کی ہے وھ فتی کارناموں میں خون جگر کی نمود ھہے. جو تخلیق کا اصل 
تر چٹمه ھے اور جن کے بفیر اد اور آرٹ کا تصور ہے روح معلوم هونے لگتا ھے 
خلیفه عبدالحکیم نے اس کتاب میں کئی دلچسپ امور کی طرف توجہ دلائی 
ھے . ان میں پہلا مسئلہ مغرب پر اقبال کی تنقید ہے . اقبال :نے مغرب کے مشینی نظام 
زندگی 1 مذمت کی ھے: مغرب میں روحااہت کے فقدان پر ترددوتا تاہف کا اظہار کا ەے 
اور مشرق کی روحانیت کو مغرب کی ماد پرستی پر ترجیح دی ہے ۔ مغرب میں سماجی 
اداگاروں کا جو ارتقاء ہوا ھے؟؛ وه انسان کے صدیوں کے تجربه “ سائنس اور مذھہب کے 
نغر کے ۶ 7مکک: گے علان اور کرش اور غ غلطی کے قانون کو برتنے کے تبجهہ کے طور 
پر ہوا ھے. يہ بھی صحیح ھے ک ه کی ڈے بعض ظاھر اور شؤن'؛ خصوصاً 2 
د کی اقی آھر ائیق ظلقات ین ہو اکر آمد فضا نہیں ھے؛' جس کی فطرت انسانی متقاضی 
سی سے بر کی جاقی تو کین کے فرمرے وا اور صالح پبلوؤں کو قبول تہ کرنا 
قرین انصاف نہیں . انسانی معیشت اور معاشرت کے کتنے گوشے ایسے ہیں جن میں مغرب 
گی۔ فادٴرمتال زندگی گے کارنامے اسان اور اسان سافرے: کے آتے۔ سے اور 
بشارت کی حیثیت رکھتے ہیں ۔ زندگی کے عام لین دین میں دیانت‌داری ء علوم کی اشاعت اور 
روج میں خلوص اور لگن ؛ 003 کے ادارسے اور ریاست ؛ انسانی زندگی میں سے 
مہلک بیماریوں کا خاتمہء مظاہر فطر سے دلچسپی ؛ تجربی انداز فکر' سائنس کی ترقی 
کے ذریعہ ,انفس و آفاق کی فتحء یہ سب ابھی مشرق میں صرف ایک آئیڈیل کی حیثیت 
رکھتے ہیں . لیکن مغرب کی گرفت میں آتے جارعے ہیں . اقبال نے مغرب کے ان 


١٢ 


تمام کارناموں کا ذکر محض دلجوئی کی خاطر کیا ہے . انھوں نے افلاطون کے 
ساتھہ بھی انصاف نہیں کیا ھے . افلاطون اور اقبال میں ایک بنیادی فرق ہے ء افلاطون 
اعبان ثابته پر یقین کی بدولت: کائنات کی روح اور اساس کو سکونی مانتا ھے . اقبالء 
حرکت اور تغیر کے قائل ہیں . ان کے نزدیک کائنات میں جمود نہیں ہ بلکہ تخلیقی عمل 
مسلسل ہے . لیکن جیسا کہ خلیفه عبدالحکیم نے وضاحت کی ھے ء نقطه نظر کے اس بنیادی ء 
مابعد الطہیعاتی فرق سے قطع نظرء +جمہوریه؛ کے مصنف کو جس نے وونانی سماج گے 
سامنے عدل کا ایک انقلابی تصور بیش کیاء اور معاشرتی اداروں کے ارتقاء کے لئے اساسی 
تصورات فراھم کے شر ناقابل اعتمار قرار دیناء واقعی اس کے ساتھ صریح ناانصافی ھے . 

خل مه عبدالحکیم نے امر اور خلق کی دو بنیادی اصطلاحات میں امتماز کو بڑی 
خوبی کے ساتھہ واضح کیا ھے اور تقدیر کے مفہوم کو اقبال کے فلسفة ارتقا کے ساتھ 
منسلک کیا ہے ۔ تقدیرء یعنی جبر اور اختیار کا :مسئلہ بہت پیچیدہ ہے . اور فلسفه 
اور دینیات کا خاص موضوع رھا ھے. مسثله ارتقاء پر مسلمان صوفیوں اور شاعروں نے ڈارون 
ہے کے خر رف تک اتال 227 کے < اھرای حقت حی لہ اف ات 
سے ماخوذ ہیں . اس سلسله میں ایک داچسپ اور قابل ذکر بات یه ھے ء کہ اقبال کے نزدیک 
تقدیرء کوئی نوشتهۂ قدرت نہیں ھےء جس کا تغیرپذیر ہونا ممکن نہ ہو . بلکہ تقدیر 
در اصل عارت ھے ممکنات زنذدگی کے وجرو مان گے ہے ار کو نک یہ سلسله براہر جاری 
راع او کت اما ھا لات ین ھت کرت مت کل فا کر کانات سر 1 
روح کے آخری سفر میںء نہ جنت اور دوزح 2 روایتی تصور میں اور نہ نطشے کے 
مثل تخلیق کی تکرار میں . چونٹہ روح انسان اور روح کائنات: دونوں تغیر ہذیرء مائل بہ 
ارتقاء اور مائل بہ تکمیل ہیںء اس لئے تقدیر کا مروجه عمفہومء جو بےعملی اور جمود کا 
سبب بنا رھا ھے ء اقبال کے نزدیک کوئی حقیقت نہیں رکھتا . خلیفه عبدالحکیم نے یه 
وضاحت کی ھے , کہ مسلمان صوفیہ کے نظریہ اور مغربی نظریہ ارتقاء میں یہ فرق ھے . 
کە اول الذکر بالآخر روح کی بقا اور اس کی مسلسل تہذیب و ترقی پر منتج ھوتا ھے ء اور 
ڈارون کا نظریهەء جو اعداد و شمار اور ٹھوس واقعاتی ناد رکھتا ھے ء اپنے اندر ایک طرح 
کی میکانکیت لئے ہوئے ھے . اسی طرح اقبال کا نظریة ارتقاے کائنات ھمارے ذھن کو 
دو اور فلسفیوں کی طرف لے جاتا ھے ء پبعنی (دانصنانص1) اور ہرگسان . اول الذکر اقبال 
کی طرح کائنات کو ذی روح ذرات (۸101308) سے پر کت سمجھتا! ھے (اس خبال کی تصدیق 
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غااب کے ایک شعر اور رومی کے متعدد اشعار سے ہهوتی ھے) . موخرالذکر اقبال کی طرح 
دوران حض زدہزذا 8ں عں) کا قائل ھے ٠‏ دونوں کے درمیان یه فرق ضرور ھے ء که اقبال 
کائنات . میں تخلیقی ہر کو ہے مقصد اور ہے نتیجہ نہیں سمجھتا . اقمال کے نزدیک یه مقصد 
پہلے سے متعین تو نہیں ء لیکن خیر کی جانب میلان ضرور رکھتا ھے . برگسان کے یہاں 
یه بات نہیں ہے . دونوں کے یہاں جو عناصر مشترک ہیںء وہ عقل پر وجدان کی ترجرح ء جمود 
کی بجاے حرکت پر زور ء اور زندگی کی حقیقت کو مساسل ارتقائی قوت پر منحصر سمجھنا ہیں . 

ایک دلچسپ ء لیکن مختصر باب ابلیس پر ھے . اس میں خلیفه عبدالحکیم نے 
بڑی خوبی کے ساتھء هبوط آدم کے سلسله میں عیسائی اور اسلامی روایتوں اور ان کے 
منشاء کی طف اشارہ کیا ھے . دونوں روایتوں میں انان کی سرکشی اور عتاب الہی 
ٹرگ غناض بھین.... لیکن عیسائی روایت کے مطابق آدم اور حوا کے اولین جوم 
ثمر چشی کی باداش میں ان کی اولاد (نسل انسانی) .- سے ملوث ہوگئی؛ جس 
کی تطہیرکے لے حضرت ہے کا مصلرب ہونا لازم آا۔, دوسری طرف دنہاے 
آب و گل کی سربراھی ایک طرح کا تنزرل ہے . اسلامی نقطد نظر کے مطابق آدم اور حوا 
کی غلطی کی پاداش کے طور پر تمام نسل انسانی مجرم نہیں ھوگئی ھے؛ ھر انسان اپنے ھی 
اعمال کے لئے جوابدہ ھے . کسی انسان کی بڑی سے بڑی قربانی۔ بھی تعام انسانوں کے 
گناہوں کو دھونے کے لئے نہ ضروری ہے ؛ اور نە کافی؛ اور انسان کا خلیفة الارض ہونا؛ 
ُس کے تنزل کا نہیں بلکہ اس کے احساس ذمه داری کا اظہار و اعلان کرتا ھے, اہلیس کے 
سلسله میں کئی باتیں قابل غور ہیں . اول تو یہ کە اس کا وجود تمثیلی ھے ؛ اور اہلیس 
مرادف ھہے شرکی قوت 5 ؛ جو انسان کی سرشت میں ایک لازمی عنصر یا امکان اور 
میلان کی حیثیت سے موجود ھے؛ - جناب نبی کریم کا ارشاد اسی حقیقت کو اظہار 
گر تاھے کە شطان هر انسان کے لیو میں گردش کرتا رھتاھے.. دوسرے یه که 
خبر کے مدمقابل قوت کی حیشمت ت سے شر ارتفقاے حبات کے لئے ضروری بھی ھے ؛ 
تیسر سے یہ ک اہلیس پکار حیات 3 نمائندم اور درد و داغ و جستجرے ارڈو 5 اشار ىہ 
ھے . اسی سلساے میں خلیفه عبدالحکیم نے گوٹے کے شبرۂ آفاق ڈرامے ×فؤؤسٹ> کا 
بھی ذکر کیا ھے؛ اور اقبال ٴ گوئٹے کی بصیرت کے لئے جو جذب تحسین رکھتے تھے ؛ 
اس کا بھی ذکر اھ 


اس کتاب میں سب سے زیادہ بصیرت اھ 7 ار عقُّل اور عشق اور خودی اور ہے حخردی 
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کے سلسلہ میں اقبال کے خالان ہی تعبیر پر مشتمل ہیں ۔ عقل و عشق کے مسئلہ کی وضاحت 
خایفه عہدا کیم نے اقبال کے ابتدائی کلام سے لیکر آخری کلام تک کو سامنے رکھتے ھوئے 
کی ھ(ے ۔ اس بحثش کے دوران میں انہوں نے یہ بھی کہا ہے ؛ کہ اقہال میکانکی ' 
تجریدی اور جزوی عقل کے خلاف ھیں ؛ اور اس کا حریف اس وجدان پا عشق یا آرزو 
1 سمجھتے هیں' جو حقیقت اشیاء کا برام راست ادراک کر سکتی ھے ٠‏ لیکن کل عقل 
جسے غزالىی نے عقل بوی ' رومی نے عقل ایمانی اور انگریزی شاعر ورڈزورتھ نے 
عقل برتر (۸ہ: ٥ء7‏ ۲ج81ا) کہا ھے ؛ اورعشق کے درمیان دراصل ک5 ی حد فاصل نہیں ھے . 
خر اور نظر کی اصطلاحات دو اتہائی نقطوں کو فرض کرتی ہیں . اور یه دراصل 
جزوی عقل اور وجدان کا اختلاف ہے . خلیفہ عبدالحکیم نے بحث کا خاتمہ ایک دلچپ 
موازنهہ سے کا ھے ۔ ان کا خبال ھے ؛ کہ جنسی نفسیات کا امام فرائڈ بھی اپنے مخصوص 
نقطهُ نظر سے آغاز کر کے پوری کائنات میں دو قوتوں کی کارفرمائی کا قائل ھے ' جنہیں 
وہ جبلت عشق (:ہہ5) اور جبلت موت کا نام دیتا ھےء کیونکہ تجریدی عقل کی مکمل 
بیدوی میں موت سے قریب کردیتی ھے اور عشق قوت ارتقاء اور قوت حا ھے . 
اسی طرح انگریز فاسفی برٹرینڈ رسل مذھبی نقطۂ نظر نہ رکھتے ہوئے بھی عقل اور عشق 
کی دوئی اور تضاد کو ماتا ھے . 

وی اور ہے خودی ؛ اقبال کے فلسفه اور شاعری کے محبوب موضوعات ھیں ۔ 
اقبال نے خودی کا لفظ مروجہ مفہوم سے مختلف معنوں میں استعمال دبا هے + اور اس پر 
اس قدر زور انہوں نے اس لئے دیا ھے؛ٴ کہ وہ مشرق کی پسعاندہ قوموں؛' خصوصاً 
مسامانوں میں شرار زیست کو آزسرنو زندہ کرنا چاہتے تھے . یہاں صرف ایک 
بات کی وضاحت مقصود ھے . جو اس سللساہ سے برا راست متعلق ھے . اور 
وہ وحدت الوجود کا مسئلہ ھے . اقبال کے بنزدیک اسان کی معراج يہ نہیں ہے کہ وہ 
اپنی قربیت یافتهہ خودی کو خدا کے وجود کے اندر ضم کردے کیونکہ سلسله ارتقاء کی 
کوئی حد نہیں ھے . خدا کی ذا اور صفاح؛ انسان کے لڑے ایک نمونہ ضرور ھیں' لیکن ماسوا 
کے وجود کی یا یہ کپئے؛ کہ تکوین کائنات کی یہ غایت ہر گز نہیں تھی' که وه خدا کے وجود 
کے لئے ایک آئےە فراھم کردے, کونکہ خدا کسی ضرورن کا پابند نہیں ھےٴ. بلکہ کائنات کا 
وجودے خود سلسلہ ارتقاء کا ایک لازمی نتیجہ اور اُس کی صرف ایک منزرل ھے . اقال اس 
کا ان ىٍ نہ افلاطون کی طرح ایک خود مکنفی عالم بالا کا عکس سمجھتے ہیںء اور نہ 
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ہندو فلسفیوں کی ظرح اسے ایک فریب جاتے ہیں . ان کے یہاں کی کی دیاؤں 
کی تخلیق اور وجود پر جوزور ملتا ھے وم اس بان کو ثابت کرتاھےء کە وه دوسری 
جوا کے ورام ضرر سے ظا تی مو )۴اضر آقال کے داز اک عر گی 
تصور ہے ۔ اور انسان ً خودی؛ خدا کے انا میں تحلیل ھوکر انی انفراد رت کھو نہیں 
دیتی: بلکه ادڈۓ آزاد ارتقاء کو قائم رکھتی ھے . انسان کے سفر کا نقطة آغاز احساسِ 
ممکنا ذان اور اس کی منزل اثبات و استحکام خودی ھے . کاثاتٰ فطرت کو ھم 
خدا کی ذات سے الگ تو نہیں کر سکتےء لیکن وه در اصل روابط کا ایک سللسله ھے؛: 
اور خودی کے اس استحکام میں شعور کے ساتھ ساتھ عادہ کی تسخیر بھی ضروری ھے. 
بہی وجهہ ھے؛ که جہاں تصوف کے مغتاف نظامء ایک حد تک کائناتے سے مھ موڑنے 
اور استغراق اور جذبٍ الہی کو آخری چیز سمجھتے ہیں وہاں اقباں عینی نقطه انظر 
رکھنے کے ارد مادی زلاکی سے رتا کے لھا کر را شی سے اور اس ' 
انسانی کے مسنتر امکانان اور قوتوں کو باھر لائے؛ تنظیم دینے اور انھیں حسنو خیر و عدل 
کے لے استعمال کرنے پر زور دیتے ہیں ۔ یہی عنصر انھین نطشے سے میز کرتا ھے ء جو 
صرف طاقت کے مظہر کا پر ستار ھے ۔ اور نہ خودی کے اصول کی ہے خودی کے 
قانوں سے تحدید کرتا ھےء اور فہ ادعاے انا کو |خلاقی ذمەداری کے نابع کرتا ھے . 

اس کتاب میں ایک کمی تو یہ محسوس ہوتی ھے؛ کم اقبال نے جمہوریت اور 
اش اکیت کے بارے میں جن خیالان کا اظہار کیا ھےء ان کی تقیح کے سلسله میں ان 
تصوران اور تحریکات کے پس منظر کو غیر جانبدار عوکر تفصیل کے ساتھ نمایاں نہیں 
کیا ھے؛ اور نہ اقبال کے فلسفة اجتماعی کے مأاخذ اور بنیادوں کو شرح و بسط کے 
ساتھ سامنے لایا گا ھے . ان دونوں کئۓے بارے میں مصنف نے ابنے آپ 0 تسلیم شدہ 
مفروضات تک ھی دود رکھا ہے . بعض جگھ کچھ لطیفے اور حکایتیں بھی بیان یی 
ہیںء جو ایسی عالمانہ کتاب میں ہے جوڑ معلوم ہوتی ہیں . دوسرے یہ که شعروشاعری کے 
مسلمات اور فنون لطیفهہ کے سلسلہ میں خاص طور پر مغربی فتون کی تاریخ سے ناواقفیت 
6 وت جگہ جگہ ملتا ھے . کتاب کی زبہان بھی اکثر جگهہ نامانوس اور اکھڑی اگھڑی 
ٹر ہشن اور جملوں سے گراںبار ہے ے اس کے باو جود اقال کے کلام کی 
فکری بنیادوں کو سمجھنے میں بلا شبه یہ کتاب بڑی معاون ہو سکتی ھے . اور اسے پڑھ 
کر یہ اندازہ ہوتا ہے کہ مصنف کو مشرقی اور مغری نظام ھاے فلسفهہ اور اسلامی 
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تعلیمات سے کتنی گہری دلچسپی ھے اور ان میں کتنی رسائی حاصل ھے . اقبال کے انگریزی 
خطبات کا ترجمہ اور خلاصہ خود ایك اھم کم قتےن: سے گتانے۔ کے مین کے مزاتھ 
منساک کر کے مصنف نے اپنی تصنیف کی اھعیت اور وقعت میں گران قدر اضافه کیاھے. 
اصل کلام کی تعبیر و تفسیر کے بعد خلیفہ عبدالحکیم ہے ان اعتراضانى کا جواب 
دپنے کی کوشش کی ہے جو اقبال پر سطحی اور محدود واقفیت رکھنے والوں یا بد اندیش 
واقف ہاروں نے کئے ہیں ۔ اس قسم کے اعتراضات کم اقبال ایک عینی نقطه نظر رکھنے 
کی وجہ سے حقیقت پر پوری گرفت نہیں رکھتےء یا وه مسامانوں کے شاعر هیں ؛ یا 
ایک مخصوص فلسفہ زندکی رکھنے کی وجہ سے ان کے کلام میں آفاقی اپیل کی کمی ھے ٴ 
یا وہ مظہر قوی کے پرستار ہیں ٴ یا ان کی اشارتی اصطلاحات جیسے عقاب اور شاھین 
میں آمریت کی ہو آتی ھہے ؛ یا وه بہلے وطن پرست اور اس‌ئے وسیعالمشرب تھے اور 
بعد میں ملت پرست اور اسلئے ننگ نظر ہوگئے, يا يہ کہ ان کے یہاں اھسانوی کردار 
نہیں ملتے بلکہ مجرد فلسفه ملتا ھےء یا یہ کہ وه جسں حد تک اشراکیت کے حامی ہیں 
اِٰس حد تک ترقی پسند اور جس حد تک اس کے حخالف ھيیں اس حد تک رجعت پسند 
ھیںء غلط نذط4 آغاز کو برتنے سے دا ہوئے ہیں . بہ تمام اعتراضات یا تو اس لئے اُبھرتے 
ہیں کہ ہم اقبال کے کلام کو خانوں میں تقسیم کرکے اس پر حکم لگانا چاہتے ھیں ء 
یا اس لئے کہ اپنے مخصوص فلسفہ زندکی کو آخری اور قطعی سمجھکر اور اقبال کو اس 
سے منحرف پاکر اقبال کے خلاف فِصلہ کرنا چاھتے ھیںء پا اس‌ئے کہ اقبال کے ذھنی 
اور روحانی ارتقاء کی تمام منزلوں اوز مدارج کہ ساسے ین ور کو م یہ صحیح ھے 
کە اقبال کے کلام میں سے مستقبل ایسے حصوں کو خارج کر دیگا جن کے لئے شعری 
مواد ھنگامی واقعات سے ملا ھے ؛ یا جن میں بعض )صول اور خیالا کو محض نظم کر 
دیا گیا ھے ۔ لیکن رد و قبول کے اس عمل سے دنیا کے تقریاً عر ششاعر کو گزرنا پڑتا ھے ۔ 
اس کے باوجود اس حقبقت سے انکار ممکن نہیں کم اقبال کے کلام کا کائی حصه اپنے 
فتی اور فکری مواد کی خوبی اور ھمدگیری کی وجه سے نقطه نظر اور عقاید کی تبدیل. کے 
اوصف ٴ عرصة دراز تک ادب‌العاليہ میں شمار کیا جائگا. ٭فکر اقبال > اقبال کے کلام 
پر حرف آخر نہیں ہے ء کہونکہ رو 'گترتے پر ھم اسے نئے زاویوں سے پر کھنا 
چاھیں گے . لیکن یه بات بلا شبہ کہی جا سکتی ہے ؛ که شاعر مشرق کر سمجھنے کی 
۔جتنی کوششیں۔اب تک کی گئی ہیں ان میں یہ کوشش بڑی اہم ء منصفانہ اور عم گر ھے . 
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شریف ا حسن ہلگرامی پہلشر نے مسلم یونیورسٹی پریس علیگڑھ میں چھھوا گن۔ 
دف پرو وائس چانسلر مسلم یونیورسٹی علیگڑھ سے شائع کیا ۔ 











